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Pour savoir ce que l'Homme est, il faut savoir ce  
que l'homme a fait, et ce qu'il a fait de meilleur 
         Meyerson 1948, 12 
 
 
 Esiste fra la poesia arcaica greca e quella moderna un'alterità profonda: l'una è 
essenzialmente un fenomeno aurale e, perciò, strettamente legato al momento perfor-
mativo, l'altra trova la propria dimensione nella scrittura, la quale implica una neces-
saria distanza fra poeta e pubblico1. Questa situazione ha un'immediata conseguenza: la 
poesia arcaica, proprio per il fatto di essere eseguita in praesentia, presuppone un 
peculiare rapporto tra locutore e uditorio: il fatto che questi attori condividano spesso 
medesime esperienze, come cerimonie religiose o momenti festivi, consente a chi si 
esprime attraverso il mezzo della poesia di riferirsi alla realtà extratestuale anche in 
modo solo allusivo, poiché questa è immediatamente presente agli ascoltatori. Ciò 
significa, dunque, che per comprendere la poesia arcaica greca è determinante 
ricostruire il contesto performativo. Tale operazione, però, è estremamente complessa: è 
arduo reperire il nesso fra forme della società e forme dell'espressione, quando sulle 
prime la documentazione è scarsa ed eterogenea e le seconde sono in uno stato 
decisamente frammentario. 
 A questo proposito, occorre premettere alcune considerazioni metodologiche. 
Ogni analisi che voglia dirsi antropologica2 presuppone la consapevolezza dell'ottica 
dell'osservatore: netta è la distanza fra il mondo mentale dei Greci e quello moderno3, 
anche se questa diversità non è sempre rimarcata con la dovuta decisione4. Non è 
tuttavia solo l'ottica dell'osservatore a rendere ardua l'analisi: parlare genericamente di 
‘poesia arcaica greca’ e di ‘contesto’ rischia di essere riduttivo rispetto alle molteplici 
sfaccettature del reale. Il mondo greco non è unitario né nella dimensione del tempo né 
in quella dello spazio e, per di più, la conoscenza di queste diversità è gravemente 
compromessa dalla limitatezza della documentazione. Il problema riguarda anche (e 
 
1 Cf. Gentili 2006, 15ss. 
2 La disciplina storico-antropologica, elaborata nel corso della seconda metà del Novecento in Francia, 
rappresenta la sintesi di interessi storici, sociologici, psicologici, e l'incontro di personalità intellettual-
mente eterogenee quali Ignace Meyerson, Louis Gernet e Jean-Pierre Vernant assume, in questo contesto, 
una valenza simbolica (cf. Di Donato 1990). 
3 Cf. Di Donato 1990, IXs. 
4  Cf. e.g. Devereux 1970 e Ferrari 2007, 159ss.: resto assai perplesso di fronte all'applicazione di 
categorie proprie della psichiatria al mondo antico, in quanto non è detto che essa sia valida per società 
altre rispetto a quella occidentale e contemporanea. 
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soprattutto) lo studio di Lesbo arcaica, sulla quale non si hanno che pochi dati risalenti 
al VII/VI secolo a.C., oltre ovviamente all'opera saffica e alcaica5. 
 Come muoversi, allora, in questo quadro? La via più agevole pare essere la 
comparazione, ma, sulla base di quanto si è detto, anche questa metodologia è soggetta 
a forti rischi: la distanza spaziale e temporale fra due fenomeni può invalidare un 
confronto, in quanto accostare due realtà poco note e per di più non omogenee può 
risultare un azzardo. D'altra parte, se si vuole capire, non si può prescindere del tutto 
dalla comparazione. 
 La scelta di studiare in parallelo Saffo e Alceo risponde proprio a questa 
esigenza, poiché entrambi risultano conterranei, contemporanei e appartenenti alla 
medesima classe sociale. Non sfugge, ad ogni modo, quanto possa essere rilevante la 
dimensione del genere, che pone i due poeti in mondi sì a contatto, ma molto 
probabilmente diversi. Contrariamente a quanto fatto da W. Rösler, tuttavia, partire dal 
confronto fra Saffo e Alceo pare comunque necessario: in Dichter und Gruppe lo 
studioso tedesco ha analizzato il poeta mitilenese secondo la medesima ottica che ci 
prefiggiamo, ma escludendo dall'analisi la realtà saffica: questo lavoro si propone 
invece di indagare unitariamente i due poeti, in quanto appartenenti alla medesima 
società. 
 La poesia eolica, nella sua frammentarietà, non è tuttavia sufficiente alla 
comprensione dei contesti: l'eterogeneità delle esperienze di vita di Saffo e Alceo 
richiede confronti di più ampio respiro e, in effetti, in questo lavoro si farà spesso 
riferimento al mondo spartano, cretese, ateniese, etc. Ogni volta, comunque, si tenterà di 
giustificare il confronto, inquadrando storicamente le realtà che si accostano e cercando 
di comparare non i singoli fenomeni, ma le società nella loro interezza.  
 Il titolo di questo studio intende già preliminarmente mettere in luce il rapporto 
fra obiettivi della ricerca e presupposti ideologici su cui essa si fonda. Riprendendo 
nella forma i titoli di celebri studi come Poesia e pubblico di B. Gentili o Mito e 
pensiero e Mito e società di J.-P. Vernant, si vuole non solo evidenziare una dipendenza 
culturale, ma soprattutto esprimere la necessità di studiare la poesia arcaica greca nel 
suo contesto, ossia di analizzarla in relazione al suo pubblico e, più in generale, alla 
società di cui un poeta fa parte. Un'opera ‘letteraria’, come del resto ogni prodotto del 
lavoro mentale umano, non può essere svincolata dal contesto in cui è stata creata e ciò 
vale soprattutto per l'arcaismo greco, dove la poesia assume una funzione pragmatica. Il 
presente lavoro avrà, perciò, come obiettivo quello di riscostruire la società in cui 
vissero Saffo ed Alceo e le formazioni sociali di cui essi fecero parte. Ai presupposti 
metodologici, invece, intende far riferimento la precisazione di ordine temporale e 
spaziale contenuta nel titolo: essa consente, infatti, di definire il quadro storico in cui la 
 
5 I componimenti di Saffo (S.) ed Alceo (Alc.) sono citati secondo l'edizione Voigt (1971).  
Introduzione 
9 
poesia eolica si inserisce e, perciò, permette di confrontarla ad altre realtà che possono 
apparire omogenee rispetto alla situazione lesbia6. 
 Gli obiettivi della ricerca e gli scrupoli di carattere metodologico finora esposti 
giustificano la struttura del presente lavoro: si è sentita infatti l'esigenza di premettere 
due capitoli introduttivi all'analisi dei poeti lesbi: da una parte, è parso necessario 
studiare la storia dell'isola e la sua cronologia; dall'altra, è sembrata importante 
un'analisi dei presunti casi di plurale maiestatis nei due poeti, al fine di verificarne 
l'effettiva presenza. 
 Le sezioni dedicate ai due poeti cercheranno di offrire un quadro complessivo 
delle formazioni sociali di cui essi fecero parte: particolare attenzione sarà dedicata alla 
composizione dell'uditorio, all'entità delle relazioni fra locutore e pubblico, ai luoghi 
della performance poetica. In questo quadro, si porrà sistematicamente in evidenza il 
legame fra il macrocontesto, ossia la società mitilenese, e il microcontesto, ovvero le 
specifiche formazioni sociali a cui Alceo e Saffo appartennero. 
 Un capitolo di conclusioni costituirà la sintesi delle argomentazioni svolte. 
 Alterità e similarità fra Alceo e Saffo risultano in tutta la loro evidenza nell'unico 
caso in cui si può definire per entrambi un contesto comune: essi frequentano il te/menoj 
di Messa, vi pregano, ma, come pare emergere da Alc. 130b, la diversità di genere 
implica, fra le comunità di cui i poeti fecero parte, una grande distanza. 
 Si è ritenuto ultile, infine, aggiungere una breve sezione che descriva, con 
l'ausilio anche di un'appendice fotografica, l'isola di Lesbo, in quanto si ritiene 
fondamentale per lo studio di un contesto valutarne bene la realtà fisica. 
 
 Provo l'esigenza di esprimere riconoscenza nei confronti dei Professori che 
hanno seguito il mio percorso di studi durante l'esperienza pisana e bolognese, Riccardo 
Di Donato e Camillo Neri: verso di loro sento di aver contratto un vero e proprio debito 
intellettuale. A Claude Calame e alle sue intense lezioni, del resto, sono legati i 
produttivi mesi vissuti a Parigi. Un ringraziamento sincero va a Marco Ercoles, Matteo 
Martelli e Stefano Valente, colleghi  di dottorato con cui, in amicizia, ho discusso ed 
affinato i pensieri che andavo formulando nel corso delle mie ricerche. Alle riflessioni 
sull'istituto eterico con Costanza Pacini è debitrice la sezione dedicata al gruppo di 
Alcibiade. Desidero, inoltre, esprimere la mia riconoscenza alle persone che mi hanno 
sostenuto in questi anni, ai tempi dell'Università e del Dottorato: fra gli altri, in parti-
colare, i miei genitori e gli amici di sempre, i fi/ltatoi e(tai=roi, Cristiano, Daniele, 
Emiliano, Federico, Giuseppe e Massimiliano. Un grazie affettuoso, infine, va a Sofia 
Carrara, che con garbo ed intelligenza ha arricchito questo lavoro e non solo. 
 
6 La riflessione proposta nel presente lavoro trae origine dal corso di Antropologia del mondo antico 
tenuto dal Prof. R. Di Donato presso l'Università di Pisa nel 2001/2002: in quella sede furono analizzate 
le formazioni sociali minori di Mitilene a partire dai frammenti dei due poeti eolici. Per un quadro dei 
risultati allora raggiunti cf. Di Donato 2005, 95-101. 
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1. La storia di Lesbo dal mito alla metà del VI sec. a.C. 
 
 
Un problema preliminare: la cronologia 
 
 La ricostruzione degli eventi di cui Alceo e Saffo furono spettatori e attori pone 
un problema preliminare: la cronologia della storia di Lesbo e, più in generale, della 
Grecia arcaica, è stata oggetto di dibattito. Per fare un esempio, Per la storia di Lesbo 
nel VI secolo a.C. di Santo Mazzarino, lo studio probabilmente di maggiore profondità 
critica sulle vicende dell'isola, inquadra già dal titolo la vita di Saffo ed Alceo in pieno 
VI secolo, mentre la cronaca di Eusebio (Chon. [Hier.] Ol. 45,1 e [Arm.] Ol. 46,2) pone 
entrambi a all'incirca a cavallo del VII e VI secolo. L'abbassamento della cronologia è 
stato sostenuto da Julius Beloch (GG, I/2 274ss.), il quale, nella sua Griechische 
Geschichte, ha considerato inattendibili le notizie dei cronografi perché essi, a suo 
parere, non si fondarono su realia, ma su calcoli artificiosi dovuti alla necessità di 
ripartire gli accadimenti precedenti alle guerre Persiane nel lasso di tempo che le 
separava dalla caduta di Troia1. Una simile ipotesi comporta la necessità di privilegiare 
Erodoto, anche perché è la fonte più antica2. 
  Partendo da questo presupposto, Erodoto conoscerebbe una cronologia più bassa 
di almeno una cinquantina di anni rispetto alla tradizione cronografica. Tale teoria va 
incontro ad una reale difficoltà: come si vedrà nelle pagine successive, non esiste una 
dichiarazione erodotea esplicita che ancori gli individui legati ai due poeti, come Pittaco, 
Periandro, Frinone e Aliatte, ad un momento diverso da quello dichiarato dai cronografi. 
Per supporre una cronologia bassa in Erodoto, si deve allora forzare i dati a disposizione, 
soprattutto interpretando alcuni suoi passi senza contestualizzarli. Un secondo elemento 
di carattere metodologico è rilevante: anche nel caso in cui si accogliesse lo scetticismo 
di Beloch sui cronografi, bisogna ammettere che lo stesso Erodoto non si basa su una 
cronologia solida, perché «le sue date restano vaghe […] o sono arrotondate […], i suoi 
sincronismi sono imprecisi […]»3; è, del resto, possibile che tale situazione dipenda dal 
fatto che lo storico non aveva a disposizione le liste olimpioniche o eponime, su cui, 
invece, i cronografi si erano basati4. Se ciò corrisponde al vero, la stessa cronologia 
erodotea risulta il prodotto di una ricostruzione arbitraria, fatta su calcoli a ritroso, e, per 
questo motivo, non può essere considerata più attendibile. Ad ogni modo, è notevole 
 
1 Cf. Beloch, GG, I/2 275s. e, per una tesi contraria, Asheri 1988, XLI. 
2 Mazzarino (1943, 75s.), a proposito dell'attendibilità delle fonti, afferma che la preferenza va accordata 
ad Erodoto rispetto ai cronografi, «che lavorarono, sì, su materiale più abbondante del nostro, ma con 
metodi di ricerca infinitamente meno scaltriti». Cf. Beloch, GG, I/2 276. 
3 Asheri 1988, XLI. 
4 Per le fonti di Eusebio cf. Mosshammer 1979, 129ss. 
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rilevare, in questo quadro, che lo storico di Alicarnasso attesta, nella maggioranza dei 
casi, datazioni conformi a quelle dei cronografi. 
 
 
 Poste tali premesse, è opportuno elencare per chiarezza alcuni delle date 
contestate da Beloch5. 
 
  
657/6 a.C.  Cipselo va al potere dopo aver abbattuto i Bacchiadi. 
626/5 a.C.  a)kmh/ di Periandro e sua ascesa al potere. 
612/9 a.C.  Pittaco e i fratelli di Alceo abbattono Melancro; a)kmh/ di Pittaco e di Saffo.
607/6 a.C.  Pittaco uccide Frinone. 
600/9 a.C.  Saffo e Alceo sono ritenuti illustri e probabilmente vanno in esilio. 
597/6 a.C.  Pittaco eletto ai)sumnh/thj. 
587/6 a.C.  Pittaco si ritira a vita privata. 
586/5 a.C.  morte di Periandro a 80 anni e inizio del governo di Psammetico. 
583/2 a.C.  assassinio di Psammetico e proclamazione da parte dei Corinzi della cele-
brazione delle Istmiche. 
577/6 a.C.  Morte di Pittaco. 
 
 
 La cronologia rifiutata da Beloch è riassunta a grandi linee nella tabella sopra 
riportata: essa si fonda su vari testimoni6 che risultano, in linea di massima, coerenti. Al 
fine di ricercare un'eventuale cronologia alternativa a questa e che abbia più fondamento, 
il primo passo da compiere è reperire una serie circostanze che fungano da supporto. La 
scelta dei Cipselidi operata da Beloch non è casuale, poiché la loro vicenda è uno degli 
snodi fondamentali dell'arcaismo greco per il ruolo da loro avuto nei confronti di 
Trasibulo7, di Aliatte8, di Lesbo9, di Atene10 e chiaramente di Corinto11. Datare i 
Cipselidi, dunque, permette di ancorare tutti gli eventi loro contemporanei ad una 





5 Per le date e le relative fonti cf. Mosshammer 1979, 234ss. (in particolare 238s.) e 246ss. (in particolare 
251s.). 
6 Cf. infra pp. 12ss. e Mosshammer 1979, 234ss. e 246ss. 
7 Cf. Hdt. I 20ss. 
8 Cf. Hdt. I 20ss. 
9 Cf. Hdt. V 95 
10 Cf. Hdt. VI 128ss. 
11 Cf. Hdt. V 92ass. 
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La guerra fra Sparta e Samo 
 
 Erodoto parla dei Cipselidi di Corinto in quattro sezioni delle sue Storie. Nel 
primo libro racconta dell'aiuto offerto da Periandro a Trasibulo durante la guerra con-
dotta da Aliatte contro Mileto (I 20-24); nel terzo libro ricorda la rivalità sorta fra 
Periandro, ormai anziano (III 53,1), e i Sami a proposito di trecento ragazzi corciresi; 
nel quinto libro ricorda, all'interno del discorso di Socle, l'ascesa di Cipselo e il rapporto 
fra Periandro e Trasibulo (V 92es.) e infine, sempre nello stesso libro, cita Periandro 
come arbitro a proposito della guerra del Sigeo (V 94,1ss.).  
 
 Il primo passo su cui Beloch pone la propria attenzione è Hdt. III 4812: qui, in 
effetti, è contenuto un riferimento cronologico che potrebbe attestare una datazione 
completamente differente per i Cipselidi rispetto a quanto la tradizione cronografica 
attesta. 
 
sunepela/bonto de\ tou= strateu/matoj tou= e)piì Sa/mon wÐste gene/sqai kaiì Kori¿nqioi pro-
qu/mwj. uàbrisma ga\r kaiì tou/touj eiåxe e)k tw½n Sami¿wn geno/menon genev= pro/teron tou= 
strateu/matoj tou/tou, kata\ de\ to\n au)to\n xro/non tou= krhth=roj tv= a(rpagv= gegono/j. 
        (Hdt. III 48,1s.) 
 
«Anche i Corinzi contribuirono con ardore perché avvenisse la spedizione contro Samo: 
infatti anche contro i Corinzi ci fu un'ingiuria da parte dei Sami, avvenuta nella 
generazione prima di questa guerra e intorno allo stesso periodo del furto del cratere». 
        (trad. Fraschetti 1990) 
 
 Erodoto espone le ragioni che spinsero i Corinzi nel 525 a.C. ad affiancare 
Sparta nella guerra contro Samo13: Corinto aveva, in effetti, subìto un uÀbrisma da parte 
dei Sami la generazione precedente a quella del conflitto in questione, ovvero attorno al 
560 a.C. 14 Questo episodio, inoltre, sarebbe contemporaneo al furto di un cratere che, 
come si vedrà, i Lacedemoni avevano inviato a Creso. 
 
 Per spiegare cosa fosse l'uÀbrisma subìto dai Corinzi, Erodoto (III 48,2ss.) 
racconta che Periandro aveva inviato ad Aliatte trecento giovani corciresi per farli 
evirare; approdati a Samo, però, gli abitanti dell'isola avevano fatto in modo che essi 
 
12 Cf. Beloch, GG, I/2 276. 
13 Cf. Asheri 1990, 266s. La datazione della spedizione sembra sicura (cf. Beloch, GG, I/2 276 e Servais 
1969, 62). 
14 In base ad Hdt. II 142,2 (kai¿toi trihko/siai me\n a)ndrw½n geneaiì dune/atai mu/ria eÃtea ktl.), è possibile 
stabilire l'equivalenza 1 genea/ = 33 anni (1000 : 30 = 33,3 anni), da cui si ricava che l'uÐbrisma sia 
avvenuto intorno al 560 a.C. (525 + 33 = 558 a.C.). 
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divenissero supplici di Artemide per scampare alla loro sorte. Lo storico, perciò, fa 
risalire l'episodio in questione all'epoca di Aliatte e Periandro.  
 La seconda indicazione cronologica indica la contemporaneità fra questo 
uÐbrisma e il furto del cratere. L'affaire del cratere è trattato estesamente da Erodoto nel 
primo libro delle Storie ed è necessario soffermarvisi per avere un'idea del momento 
storico in cui questo episodio si inserisce. 
 
tou/twn te wÕn eiàneken oi¸ Lakedaimo/nioi th\n summaxi¿hn e)de/canto, kaiì oÀti (Kroi=soj) e)k 
pa/ntwn sfe/aj prokri¿naj  ¸Ellh/nwn ai¸re/eto fi¿louj. … tou=to de\ poihsa/menoi krhth=ra 
xa/lkeon … hÅgon, dw½ron boulo/menoi a)ntidou=nai Kroi¿s%. ouÂtoj o( krhth\r ou)k a)pi¿keto 
e)j Sa/rdij di' ai¹ti¿aj difasi¿aj legome/naj ta/sde: oi¸ me\n Lakedaimo/nioi le/gousi w¨j, 
e)pei¿te a)go/menoj e)j ta\j Sa/rdij o( krhth\r e)gi¿neto kata\ th\n Sami¿hn, puqo/menoi Sa/mioi 
a)peloi¿ato au)to\n nhusiì makrv=si e)piplw¯santej: au)toiì de\ Sa/mioi le/gousi w¨j, e)pei¿te 
u(ste/rhsan oi¸ aÃgontej tw½n Lakedaimoni¿wn to\n krhth=ra, e)punqa/nonto de\ Sa/rdij te kaiì 
KroiÍson h(lwke/nai, a)pe/donto to\n krhth=ra e)n Sa/m%. 
        (Hdt. I 70,1) 
 
«I Lacedemoni accettarono per questo l'alleanza, e anche perché Creso li preferiva come 
amici avendoli scelti tra tutti i Greci […] fatto un cratere di bronzo […] lo portavano per 
darlo a Creso in dono di un contraccambio. Questo cratere non giunse a Sardi per cause 
che si raccontano in due modi diversi; gli Spartani dicono che quando il cratere, 
trasportato verso Sardi, giunse nella zona dei Sami, i Sami lo seppero e lo rubarono 
dando l'assalto con navi da guerra. Gli stessi Sami invece raccontano che gli Spartani 
che portavano il cratere si attardarono e vennero a sapere che Sardi e Creso erano stati 
presi; allora vendettero il cratere a Samo». 
        (trad. Antelami 1988)  
        
 Il cratere era un dono degli Spartani a Creso e rappresentava un contraccambio 
per quanto il re lidio aveva già loro offerto15. Che Erodoto concepisca questo episodio 
risalente all'epoca di Creso è evidente anche da quanto direttamente precede Hdt. III 
48,1: w¨j de\ Lakedaimo/nioi le/gousi, ou)k ouÀtw timwrh=sai deome/noisi Sami¿oisi e)stra-
teu/onto w¨j tei¿sasqai boulo/menoi tou= krhth=roj th=j a(rpagh=j, to\n hÅgon Kroi¿s% (Hdt. 
III 47,1).  
 Di fronte a questa situazione, è poco probabile che Erodoto concepisca il caso 
dei trecento ragazzi da consegnare ad Aliatte e il furto del cratere come perfettamente 
contemporanei: l'uno, infatti, è avvenuto al tempo in cui Aliatte era al potere, l'altro, 
invece, risale all'epoca di Creso. Se kata\ de\ to\n au)to\n xro/non rappresenta un'indica-
zione di contemporaneità, bisognerà ammettere, allora, una contraddizione fra Hdt. III 
47,1 e 48,1.  
 
15 Cf. Hdt. I 69,3. 
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 È significativo, a questo proposito, quanto dice Plutarco (Herod. Malign. 859ess.) 
quando, con l'intento di sottolineare la malignità di Erodoto, commenta la sezione delle 
Storie che tratta dell'oltraggio subìto dai Corinzi da parte dei Sami. Plutarco presuppone 
per questo evento una cronologia identica a quella della cronografia tradizionale, poiché 
si domanda che senso avrebbe, dopo ben tre generazioni16, il rancore nutrito dai Corinzi 
nei confronti dei Sami. Ora, se nel testo erodoteo letto da Plutarco fosse stata presente 
un'incoerenza cronologica evidente, è singolare, dato l'intento polemico del De Herodoti 
Malignitate, che essa non sia stata messa in luce17; è da notare, d'altra parte, che è 
proprio la distanza di tempo fra la guerra del 525 a.C. e il fatto dei giovani corciresi ad 
essere un elemento di prova per Plutarco, perché la critica ad Erodoto avrebbe senso 
solo se l'oltraggio compiuto dai Sami fosse temporalmente molto distante dalla guerra 
del 525 a.C.18 
 Di fronte a questa situazione, è opportuno vedere come Beloch riesca a giusti-
ficare la contemporaneità di eventi risalenti all'epoca di Creso e di Aliatte. È importante 
notare che lo storico tedesco rifiuta in modo categorico ogni tipo di correzione al testo 
tràdito, perché ritiene la genuinità della frase geno/menon genev= pro/teron tou= strateu/-
matoj tou/tou confermata proprio da kata\ de\ to\n au)to\n xro/non tou= krhth=roj tv= a(rpagv= 
gegono/j: intervenire sul testo, in sostanza, significherebbe operare una falsificazione19. 
Per conciliare, dunque, i dati presenti in Erodoto è sufficiente, per Beloch, collocare 
l'invio dei ragazzi corciresi presso Aliatte alla fine del suo regno, verso il 560 a.C.: se 
gli avvenimenti in questione, infatti, si svolgono intorno all'anno di passaggio fra il 
regno di Creso e quello di Aliatte, il discorso erodoteo sarebbe privo di reali contrad-
dizioni, tanto più che una simile data precede appunto di una generazione il 525 a.C. 
 A proposito dell'ipotesi belochiana, Servais (1969, 62), che ha rianalizzato com-
plessivamente la questione della cronologia erodotea20, nota la necessità di porre la 
testimonianza erodotea nel suo contesto, mettendola in relazione con quanto precede. 
Com'è stato accennato, la vicenda del cratere è trattata da Erodoto nel primo libro della 
sua opera: studiando l'intera vicenda, emerge che l'alleanza fra Lacedemoni e Creso ha 
come origine la volontà del re lidio, confortato dal responso dell'oracolo di Delfi (I 
 
16  Cf. Plut. Herod. Malign. 859f-860a kaiì tau=ta (i.e. la questione dei 300 ragazzi Corinzi salvati 
dall'evirazione) meta\ treiÍj genea\j o)rgh\n kaiì mnhsikaki¿an a)nafe/rontej u(pe\r turanni¿doj, hÂj katalu-
qei¿shj pa=n te mnh=ma kaiì pa=n iãxnoj e)calei¿fontej kaiì a)fani¿zontej ou)k e)pau/onto, xaleph=j kaiì barei¿-
aj au)toiÍj genome/nhj; «e riguardo a queste cose assumendosi l'ira e il rancore in favore di una tirannide 
della quale, una volta abbattuta, non cessavano di distruggere ed annientare ogni ricordo e ogni traccia, 
visto che era stata per loro dura e molesta?». Sia Servais (1969, 70 n. 94) che Lapini (1996, 125) 
riprendono la notazione di Ducat (1961, 420) secondo la quale se Plutarco avesse letto in Erodoto tri/t$ 
gene$= avrebbe dovuto scrivere meta\ du/o genea/j, in quanto in greco i cardinali non sono inclusivi. Lapini 
(ibid.), comunque, fa notare che quella dei cardinali è più che altro una tendenza, non una regola. 
17 Cf. Servais 1969, 70s. n. 94 e Lapini 1996, 126. 
18 Cf. Lapini 1996, 120s. 
19 Cf. Beloch, GG, I/2 276. 
20 Cf., per un giudizio positivo del lavoro di Servais, Viviers 1987, 8ss. 
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53,1ss.), di muovere guerra contro i Persiani (I 56,1) dopo la sconfitta patita da Astiage 
contro Ciro (I 46,1). Il figlio di Aliatte, perciò, cerca alleati fra i Greci e s'informa, in 
particolar modo, sugli Spartani e gli Ateniesi (I 56,2). L'episodio del cratere, dunque, si 
colloca a ridosso della guerra fra Creso e Ciro che avrà come conseguenza la presa di 
Sardi: (i Lacedemoni) e)punqa/nonto de\ Sa/rdij te kaiì KroiÍson h(lwke/nai, a)pe/donto to\n 
krhth=ra e)n Sa/m% (I 70,3). I dati interni al dettato erodoteo, in conclusione, smentiscono 
categoricamente che tou= krhth=roj h( a(rpagh/ e l'episodio dei trecento corciresi possano 
essere messi sullo stesso piano cronologico, poiché per Erodoto il furto avvenne alla 
fine del regno di Creso, non all'inizio21.  
 Questo elemento pone sotto una luce diversa Hdt. III 48,1, poiché l'incoerenza 
del testo rischia di essere troppo evidente perché sia originale. Servais, al fine di chiarire 
la questione, compie allora un excursus sul lavoro filologico effettuato negli ultimi due 
secoli da coloro che si sono occupati del passo in questione. Un primo interessante 
intervento è stato compiuto da Theodor Panofka (1822, 30ss.): disturbato dalla 
discordanza fra Plutarco ed Erodoto, egli suggerì di correggere genev= in g' genev=, ipotiz-
zando la scomparsa del primo gamma per aplografia. Per quanto riguarda il secondo 
elemento della frase (kata\ de\ to\n au)to\n xro/non tou= krhth=roj tv= a(rpagv=), lo studioso si 
accontentò del testo, non tenendo conto del riferimento a Creso in Hdt. I 70,322. 
 Il secondo membro del periodo erodoteo, però, dopo l'intervento di Panofka, 
risultava inconciliabile con la correzione della prima parte dell'enunciato, in quanto 
poneva la questione dei Corciresi nei primi anni del VI secolo (3323 * 2 + 525 = 591 
a.C.)24: il furto del cratere, infatti, non era avvenuto certamente all'inizio del secolo, ma 
tutt'al più alla metà, data la presenza di Creso. Vi è stato, perciò, chi, come Urlichs 
(1856, 17) e Abicht (1859 ad l.), ha ritenuto kata\ de\ to\n ktl. un'interpolazione ed è 
contro questa tentazione che Beloch si scagliò, rivendicando la genuinità del dettato 
erodoteo.  
 Un passo in avanti è stato tentato da Vollgraff nel 1922 (67s.). Prendendo spunto 
da Diogene Laerzio (I 95), corresse il passo erodoteo al fine dievitare contraddizioni 
interne ipotizzando una doppia aplografia: <g'> genev= pro/teron tou= strateu/matoj 
tou/tou, <ou)> kata\ de\ to\n au)to\n xro/non. La ragione di tale correzione dipende dal fatto 
che Vollgraff riteneva che la fonte di Diogene Laerzio fosse Sosicrate, dipendente 
direttamente da Erodoto per i suoi calcoli cronografici25: la divergenza tra i due, perciò, 
 
21 Cf. Lapini 1996, 107. 
22 Cf. Servais 1969, 65. 
23 Cf. supra p. 12 n. 14. 
24 Cf. Lapini 1996, 124. 
25  In Diogene Laerzio (I 95) si afferma che Periandro morì 40 anni prima della presa di Sardi (546/5 a.C.), 
ovvero nel 586/5 a.C., e un anno prima della 49a Olimpiade (584/3 a.C.), cioè nel 585/4 a.C. Se ne ricava 
che la morte di Periandro risalirebbe al 585 a.C. Da Erodoto (III 53) si deduce che all'epoca del caso dei 
trecento ragazzi Periandro fosse già anziano (Hdt. III 53,4 ge/rwn), il che porrebbe questo evento nella 
terza generazione prima della spedizione contro Samo, ovvero negli anni novanta del VI secolo.   
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deve risalire ad una corruzione. In séguito, se Will (1955, 366ss.), sostenitore della 
cronologia bassa26, ha preferito correggere esclusivamente <ou)> kata\ de\ to\n au)to\n 
xro/non, evitando così incongruenze troppo evidenti, Ducat (1961, 419s.) ha proposto un 
ritorno al testo tràdito: Plutarco, allorché critica Erodoto, riferirebbe informazioni 
indipendenti dallo storico e da lui divergenti. Ad ogni modo, nel caso in cui genea/ in 
Hdt. III 48,1 equivalesse a venti anni, il furto del cratere e l'episodio dei trecento ragazzi 
corciresi risalirebbero all'epoca della caduta di Sardi, senza necessità d'intervento sul 
testo. Tale ipotesi27, però, comporterebbe l'esistenza in Erodoto di due sistemi cronogra-
fici, con Periandro una volta contemporaneo di Creso e un'altra di Aliatte, evenienza che, 
per Ducat (1961, 420), non è da escludere. L'ipotesi di Ducat, però, ha il difetto di non 
sanare una contraddizione forse troppo evidente fra due passi molto vicini (III 47,1 e 
48,1) e, in più, ammette un valore eccezionale di genea/ di 20 anni contro i 33 ammessi 
altrove dallo stesso Erodoto28. 
 
 Di fronte a questi dati, ad ogni modo, emerge quanto il testo erodoteo sia intrin-
secamente contraddittorio, almeno nella forma tràdita e, a conferma di ciò, è interes-
sante una notazione di Cataudella (1964, 208), il quale afferma che l'espressione geno/-
menon genev= pro/teron senza un'indicazione numerica risulta incompleta, perché l'uso del 
numerale sembrerebbe obbligatorio in contesti simili29. 
 Per riassumere, secondo Servais (1969, 69) si deve concludere: 1) che il testo è 
corrotto, 2) che le deduzioni fatte su genev= = un certo numero di anni (20 o 33 o etc.) 
sono troppo schematiche, 3) che il testo va emendato, in quanto incoerente con il resto 
della narrazione erodotea. Partendo da simili presupposti, Servais ritiene più economico 
integrare gamma prima di genev= per aplografia, tanto più che la parola precedente è 
geno/menon. È così possibile conciliare il plutarcheo meta\ trei=j genea/j con Erodoto30.  
 
 Per quanto riguarda il secondo membro della frase, kata\ de\ to\n au)to\n xro/non 
ktl., così com'è, risulta inaccettabile31. Due sono le soluzioni possibili per Servais: o 
integrare <ou)> o considerare questa parte una glossa. Aggiungere una negazione non 
 
26 Cf. Servais 1969, 36. 
27 Cf. Servais 1969, 67. 
28 Cf. supra p. 12 n.14. 
29 Un controllo sulle occorrenze in Erodoto della parola genea/, ove essa ha il significato di ‘generazione’, 
evidenzia l'esattezza dell'ipotesi di Cataudella seguita da Servais. In tutti i casi in cui essa ricorre è 
affiancata da una specificazione, quasi sempre temporale (cf. Hdt. I 3, 7, 184, II 44, 100, 142, IV 105, 147, 
163, V 28, VI 86, 98, 126, VII 171). In Hdt. III 122 compare l'espressione th=j de\ a)nqrwphi¿hj legome/nh 
geneh=j Polukra/thj prw½toj, e)lpi¿daj polla\j eÃxwn ¹Iwni¿hj te kaiì nh/swn aÃrcein, in cui Erodoto 
contrappone l'epoca umana a quella mitica (cf. Fausti 2001, I 675 n. 164). Parallelo cogente per il passo in 
questione è Hdt. IV 105 genev= de\ miv= pro/tero/n sfeaj th=j Darei¿ou strathlasi¿hj kate/labe e)klipeiÍn 
th\n xw¯rhn pa=san u(po\ o)fi¿wn. 
30 Cf. Servais 1969, 65 n. 80, 70 n. 94 e Lapini 1996, 120s. 
31 Cf. Lapini 1996, 110ss. e Cataudella 1996, 39ss. 
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appare un espediente efficace: negata, la precisazione temporale perderebbe tutta la sua 
efficacia e, soprattutto, la frase emendata parrebbe poco greca32. Come unica possibilità, 
resta l'ipotesi di una glossa, a favore della cui esistenza Servais ritiene d'avere due indizi. 
Il primo è il passaggio da un participio aoristo ad uno perfetto: «Nulle part ailleurs qu'ici 
[…] le participe parfait n'est confondu, dans la même acception, avec un participe 
aoriste». Nel caso fosse una glossa, invece, ciò non sorprenderebbe poiché nel greco 
tardo la confusione tra participio aoristo e perfetto è un dato accertato. Ulteriore 
elemento a conferma dell'esistenza di una glossa viene da de/: bisogna tener presente, 
infatti, che le edizioni di Erodoto precedenti a quella di Bekker (1845), come Gaisford 
(1824), leggevano dh/ e, per Servais (1969, 77), ciò potrebbe significare che questa 
lezione era presente in qualche manoscritto, ma che poi fu omessa nelle edizioni 
successive. Su questa base, ritiene probabile che questa parte della frase sia, in realtà, 
una glossa, nata dopo la caduta di un gamma per aplografia: atta a spiegare un'espres-
sione non troppo esplicita come geno/menon genev= pro/teron, la frase avrebbe fatto riferi-
mento semplicemente a quanto precede, ovvero tei¿sasqai boulo/menoi tou= krhth=roj 
th=j a(rpagh=j33. 
 
 L'espunzione, tuttavia, appare «una soluzione troppo radicale per essere accolta 
se non come extrema ratio»34. È utile, per avere un'idea più chiara della questione, 
riprodurre schematicamente l'argomentazione erodotea: 
 
1) Policrate espelle dalla città, con la scusa di supportare con truppe mercenarie 
Cambise, i Sami che sospettava di ribellione (Hdt. III 44,2). 
2) I Sami mandati via da Policrate non seguono Cambise contro l'Egitto, ma si dirigono 
a Sparta a chiedere aiuto contro il tiranno. 
3) Gli Spartani offrono ausilio ai Sami fuoriusciti perché intendono vendicarsi del furto 
del cratere inviato una generazione prima a Creso, furto di cui i Sami erano colpevoli 
(Hdt. III 47). 
4) Anche i Corinzi si aggregano alla spedizione, in quanto avevano subìto da parte di 
Samo un'ingiuria tre generazioni prima, ovvero all'inizio del VI secolo. L'offesa, 
dunque, non era avvenuta nello stesso periodo di quella che aveva spinto gli Spartani 
ad intervenire. 
5) L'offesa ai Corinzi consisteva nel non aver consegnato ai Lidi 300 ragazzi corciresi 
inviati da Periandro ad Aliatte. 
 
32 Cf. Ducat 1961, 420 con cui concorda Servais 1969, 73, Lapini 1996, 105 e Cataudella 1996, 39. 
33 Lapini (1996, 105) nota che la «pericope, per lingue e stile, sembra autenticamente erodotea» e che «è 
difficile credere che un glossatore si sia scomodato ad annotarsi un'osservazione di tale ovvietà». 
Ritenendo, ad ogni modo, corrotto il passo, propone di correggere xro/non in tro/pon o lo/gon, eliminando 
così ogni incongruenza (ibid. 114).  
34 Cataudella 1996, 39 n. 41. 
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6) L'offesa non avrebbe spinto i Corinzi a far guerra se dopo Periandro i rapporti fra 
Corinto e Samo si fossero distesi, ma ciò non avvenne in quanto fra le due città vi fu 
costante rivalità (Hdt. III 49).  
 
 Nella frase di collegamento fra la sezione in cui Erodoto espone le motivazioni 
per le quali gli Spartani intervengono e quella che giustifica la partecipazione alla 
spedizione dei Corinzi le indicazioni cronologiche sono probabilmente importanti, 
perché i due casus belli non sono avvenuti nello stesso periodo: il primo è avvenuto 
venti anni prima del 525 a.C., il secondo tre generazioni prima (con la necessaria 
correzione di Panofka). Il fatto che in Hdt, III 49 si dica che la rivalità fra Corinto e 
Samo aveva ben altre radice che non l'offesa subìta da Periandro, che si sarebbe dovuta 
estinguere una volta morto il tiranno, rende plausibile ammettere che con <ou)> kata\ de\ 
to\n au)to\n xro/non Erodoto abbia voluto sottolineare la pretestuosità delle ragioni 
corinzie: la partecipazione alla spedizione non aveva come motivo un'offesa risalente a 
vent'anni prima, come per gli Spartani, ma l'uÐbrisma era addirittura avvenuto al tempo 
di Periandro, l'odiato tiranno. Se i Corinzi intervennero, fu non per questo casus belli, 
ma per la costante rivalità fra la città dell'istmo con Samo35. 
 
 Le conseguenze che è opportuno trarre dall'analisi di Hdt. III 48,1 vanno nella 
direzione di un rifiuto nei confronti dell'esistenza di una cronologia bassa. Il brano 
erodoteo presenta notevoli contraddizioni e alcune di queste sono talmente evidenti, 
come la confusione fra il piano temporale di Aliatte e di Creso, da rendere arduo 
ritenere il problema già esistente nel dettato erodoteo originale: l'esistenza di una 
qualsiasi corruzione non può essere rifiutata, come faceva Beloch, e dunque il passo di 
Erodoto non può essere utilizzato come prova che lo storico conoscesse una cronologia 
alternativa a quella dei cronografi. 
 
 
Le nozze di Agariste e il discorso di Socle 
 
 Tornando all'argomentazione belochiana, va notato che lo studioso non si limita 
all'analisi di Hdt. III 48,1: non si tratteranno nel dettaglio tutte le presunte prove da lui 
apportate, ma solo quelle principali. Come accennato, tre eventi narrati da Erodoto, 
insieme alla guerra contro Samo, giustificano l'esistenza di un sistema cronografico 
alternativo a quello tradizionale, i.e. le nozze di Agariste, la guerra del Sigeo e il 
discorso di Socle contro la restaurazione della tirannide ad Atene36. 
 
 
35 Cf. Neri 1997, 91ss. 
36 Cf. Beloch, GG, I/2 276s. 
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 Per quanto riguarda il primo episodio, va presumibilmente collocato prima del 
570 a.C.: Megacle, sposo di Agariste, doveva avere una figlia in età da marito negli anni 
Cinquanta del VI secolo, quando Pisistrato rientrò dal primo esilio37. Lo storico tedesco 
suppone che in tale periodo i Cipselidi dovevano essere ancora al potere, poiché 
Clistene, in un primo momento, sembrò preferire a tutti i pretendenti Ippoclide38: il 
desiderio, infatti, di legarsi ai Cipselidi dovrebbe essere letto come la volontà di instau-
rare rapporti dinastici con i potenti tiranni di Corinto. Questa idea porterebbe a sostenere 
in Erodoto l'esistenza di una datazione più bassa per la fine del potere dei Cipselidi 
rispetto a quella tradizionale del 583/2 a.C.39 
 A questo proposito, bisogna tuttavia sottolineare che le ragioni che portano 
Clistene a preferire in un primo momento Ippoclide non sono esplicitate da Erodoto; è 
possibile, ad ogni modo, che i Cipselidi avessero mantenuto un certo prestigio dopo la 
caduta della tirannide a Corinto e, dunque, le nozze di Agariste non possono assumere 
un ruolo di prova per l'esistenza di una cronologia bassa. 
 
 Per quanto riguarda il discorso di Socle (V 92ass.), Beloch (GG, I/2, 277) 
afferma che esso deve essere stato pronunciato poco dopo la caduta dei Cipselidi, 
quando il ricordo del loro governo era ancora fresco. Per apprezzare questa ipotesi, è 
necessario contestualizzarla. Erodoto pone tale episodio dopo la fine della tirannide ad 
Atene, allorché gli Spartani, preoccupati dal crescente potere assunto da questa città, 
pensano di favorirvi il ritorno dei Pisistratidi. A tal fine i Lacedemoni convocano, 
insieme ad Ippia, i propri alleati per consultarli (V 91,1ss.); di fronte a questa proposta, 
Socle, delegato corinzio, fa sì che la proposta sia rifiutata, raccontando agli astanti i 
mali subìti dai propri concittadini a causa della tirannide. Per Beloch, l'accostamento 
della caduta dei Cipselidi a quella dei Pisistratidi sarebbe una prova dell'esistenza di una 
cronologia erodotea differente da quella dei cronografi. Bisogna considerare, comunque, 
che nulla permette di supporre la recente fine del governo tirannico a Corinto sulla base 
del discorso di Socle, perché non vi è alcuna indicazione di cronologia assoluta al 
riguardo all'interno del passo né alcuna ragione per ipotizzare una simile situazione. 
Erodoto, inoltre, può aver usato il discorso di Socle semplicemente come un comodo 
espediente per introdurre un excursus sui Cipselidi, il che inficerebbe quanto supposto 







37 Cf. Hdt. I 60,1ss., Aristot. Ath. 14,3, Asheri 1988, 304 e Nenci 1998, 307.  
38 Cf. Hdt. VI 128,2 oÐti to\ a)ne/kaqen toi=j e)n Kori/nq% Kuyeli/d$si h=)n prosh/kwn. 
39 Cf. Mosshammer 1979, 237s. 
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La guerra del Sigeo 
 
Pisistrato ed Egesistrato 
 
 Il terzo evento che, secondo Beloch (GG, I/2, 277), testimonierebbe una 
cronologia bassa in Erodoto, è importante per la storia di Lesbo, perché la guerra del 
Sigeo ha avuto un ruolo importante per l'isola40. È opportuno, perciò, leggere per esteso 
Hdt. V 94s., che riporta una sintesi della vicenda. 
 
 ¸Ippi¿hj me\n tou/toisi a)mei¿yato oiâa/ te tou\j xrhsmou\j a)treke/stata a)ndrw½n e)cepista/-
menoj: oi¸ de\ loipoiì tw½n summa/xwn te/wj me\n eiåxon e)n h(suxi¿v sfe/aj au)tou/j, e)pei¿te de\ 
Swkle/oj hÃkousan eiãpantoj e)leuqerw=sai, aÀpaj tij au)tw½n fwnh\n r(h/caj ai¸re/eto tou= 
Korinqi¿ou th\n gnw¯mhn, Lakedaimoni¿oisi¿ te e)pemartu/ronto mh\ poie/ein mhde\n new¯teron 
periì po/lin  ¸Ella/da. ouÀtw me\n tau=ta e)pau/sqh … 
        (Hdt. V 93,2-94,1) 
 
«Ippia gli rispose così, dato che lui fra tutti gli uomini conosceva nel modo più esatto gli 
oracoli. Gli altri alleati fino a quel momento si erano mantenuti in silenzio, ma come 
sentirono Socle che aveva detto di lasciare libere le città, ognuno di essi, rompendo il 
silenzio, sceglieva il parere del Corinzio e scongiurava i Lacedemoni di non provocare 
nessun rivolgimento nei confronti di una città greca. Così cessò questa impresa […]». 
        (trad. Nenci 1994) 
 
 Il passo citato segue immediatamente il discorso di Socle. Alle parole di 
quest'ultimo, Ippia ribatte ammonendo che Corinto avrebbe solo da guadagnare dai Pisi-
stratidi: senza di loro, certo, Atene è destinata ad entrare in conflitto con la città 
dell'Istmo e Ippia sa bene ciò perché esperto in vaticini. Le argomentazioni dell'Ateniese, 
tuttavia, non convincono gli alleati di Sparta e il parere di Socle ha la meglio. A questo 
punto Ippia torna a Sigeo, dove si era ritirato insieme ai suoi alla caduta della tirannide 
(V 65,3). 
 
Ippi¿v de\ e)nqeu=ten a)pelaunome/n% e)di¿dou me\n ¹Amu/nthj o( MakedwÜn ¹Anqemou=nta, 
e)di¿dosan de\ Qessaloiì ¡Iwlko/n: o( de\ tou/twn me\n ou)de/tera ai¸re/eto, a)nexw¯ree de\ o)pi¿sw 
e)j Si¿geion, to\ eiâle Peisi¿stratoj ai¹xmv= para\ Mutilhnai¿wn, krath/saj de\ au)tou= kate/-
sthse tu/rannon eiånai paiÍda to\n e(wutou= no/qon  ¸Hghsi¿straton, gegono/ta e)c ¡Argei¿hj 
gunaiko/j, oÁj ou)k a)maxhtiì eiåxe ta\ pare/labe para\ Peisistra/tou. 
        (Hdt. V 94,1) 
 
 
40 Cf. Beloch, GG, I/2 314ss. 
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«Mentre Ippia si allontanava, Aminta il re dei Macedoni gli offriva Antemunte e i 
Tessali gli offrirono Iolco. Ma lui non accettava, e tornava indietro ritirandosi a Sigeo41, 
che Pisistrato aveva preso con la forza dai Mitilenesi e, impossessatosene, vi aveva 
posto come tiranno Egesistrato, suo figlio illegittimo, nato da una donna argiva, il quale, 
non senza combattimento, conservava ciò che aveva ottenuto da Pisistrato». 
        (trad. Nenci 1994) 
 
 Sigeo è stata conquistata da Pisistrato attraverso un atto di forza (ai¹xmv=), che la 
sottrasse ai Mitilenesi. La presa di possesso si configura come personale, in quanto alla 
caduta della tirannide la città rimane nelle mani dei Pisistratidi; Pisistrato, inoltre, ha 
affidato in un certo momento il controllo di questo territorio ad Egesistrato, suo figlio 
illegittimo.  
 Il primo elemento da definire è la data d'acquisizione di Sigeo da parte di Pisi-
strato o, quanto meno, quella d'insediamento del figlio. A tal fine, Aristotele fornisce 
notizie sui figli del tiranno di Atene che consentono di compiere alcune considerazioni42: 
Egesistrato è figlio di Timonassa, donna argiva legata ai Cipselidi dal precedente 
matrimonio con Archino; costei ha sposato Pisistrato durante il primo esilio del tiranno 
(555 a.C.) oppure quando questi deteneva il potere (post 561 a.C.). Si ha, perciò, un 
terminus post quem alquanto preciso per collocare l'installazione di Egesistrato a Sigeo: 
il no/qoj, infatti, ragionevolmente poteva esservisi insediato non prima del 540 a.C.; la 
difesa militare della zona ottenuta dal padre, perciò, si colloca nell'ultimo terzo del sesto 
secolo43.  
 Per quanto riguarda i Mitilenesi, essi devono essersi difficilmente arresi alla 
perdita di un territorio strategico e tradizionalmente legato a loro44. È notevole, del resto, 
che Pisistrato sembri aver preso possesso per la prima volta della località di Sigeo nel 
momento descritto da Erodoto: lo storico, infatti, usa eiâle, non a)ne/labe. Will (1955, 
384), a questo proposito, ha ipotizzato che lo storico d'Alicarnasso racconti qui come gli 
 
41 Si modifica la traduzione di Nenci in quanto l'espressione «dal Sigeo» genera confusione fra la città di 
Sigeo e la regione omonima. Cf. Lapini 1996, 86. 
42 Cf. Aristot. Ath. 17,4 hÅsan de\ du/o me\n e)k th=j gameth=j  ¸Ippi¿aj kaiì  àIpparxoj, du/o d' e)k th=j ¹Argei¿aj 
¹Iofw½n kaiì  ¸Hghsi¿stratoj, %Ò parwnu/mion hÅn Qe/ttaloj. <e)p>e/ghmen ga\r Peisi¿stratoj e)c  ãArgouj 
a)ndro\j  ¹Argei¿ou qugate/ra, %Ò oÃnoma hÅn Gorgi¿loj, Timw¯nassan, hÁn  pro/teron eÃsxen gunaiÍka  ¹ArxiÍnoj 
o(  ¹Amprakiw¯thj tw½n Kuyelidw½n. oÀqen kaiì h( pro\j tou\j Argei¿ouj e)ne/sth fili¿a, kaiì sunemaxe/santo 
xi¿lioi th\n e)piì Pallhni¿di ma/xhn,  ¸Hghsistra/tou komi¿santoj. gh=mai de/ fasi th\n ¡Argei¿an oi¸ me\n  
e)kpeso/nta to\ prw½ton, oi¸ de\ kate/xonta th\n a)rxh/n. «Due erano i figli legittimi, Ippia e Ipparco, due 
invece figli di un'argiva, Iofonte ed Egesistrato, che aveva il soprannome di Tessalo. Pisistrato infatti 
sposò ad Argo la figlia di un cittadino argivo, di nome Gorgilo, la quale si chiamava Timoanassa e che era 
stata in precedenza moglie di Archino d'Ambracia della famiglia dei Cipselidi; per questo motivo vi fu 
l'alleanza con gli Argivi e mille di essi presero parte alla battaglia di Pallene al comando di Egesistrato. 
Alcuni affermano che sposò la donna di Argo durante il primo esilio, altri invece quando era al potere» 
(trad. Bruselli 1999). 
43 Cf. Servais 1969, 41. 
44 Cf. Napolitano 2005, 201 n. 5. 
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Ateniesi abbiano conquistato, al tempo di Pisistrato e per la prima volta, Sigeo, ma ciò 
potrebbe essere un'estrapolazione, dovuta all'identificazione, non strettamente necessa-
ria, fra i Pisistratidi e Atene. 
 
 
Ateniesi e Mitilenesi in conflitto 
 
e)pole/meon ga\r eÃk te 'Axillhi¿ou po/lioj o(rmw¯menoi kaiì Sigei¿ou e)piì xro/non suxno\n 
MutilhnaiÍoi¿ te kaiì ¡AqhnaiÍoi, oi¸ me\n a)paite/ontej th\n xw¯rhn, 'AqhnaiÍoi de\ ouÃte 
suggi-nwsko/menoi a)podeiknu/ntej te lo/g% ou)de\n ma=llon Ai¹oleu=si meteo\n th=j ¡Ilia/doj 
xw¯rhj hÄ ou) kaiì sfi¿si kaiì toiÍsi aÃlloisi, oÀsoi  ¸Ellh/nwn suneprh/canto Mene/le% ta\j  
¸Ele/nhj a(rpaga/j. 
        (Hdt. V 94,2) 
 
«Infatti i Mitilenesi e gli Ateniesi, muovendo dalla città di Achilleo45 e da Sigeo46, 
combattevano per molto tempo, gli uni reclamando la regione, mentre gli Ateniesi non 
riconoscevano i loro reclami e dimostravano con ragionamenti che sulla regione di Ilio 
gli Eoli non avevano maggior diritto di quanto non ne avessero loro e anche gli altri 
Greci che combatterono insieme a Menelao per vendicare il ratto di Elena». 
        (trad. Nenci 1994) 
 
 Erodoto, innanzi tutto, indica quali siano le basi militari dei due contingenti: gli 











Figura 1: La regione di Sigeo (da Shepherd 1923) 
 
45 «Achilleio» in Nenci 1994. 
46 Cf. supra p. 21 n. 41. 
47 Per quanto la ricostruzione della topografia antica della regione del Sigeo sia difficoltosa, è possibile 
ipotizzare, sulla base di Od. XXIV 80ss., che Achilleo si trovasse all'imboccatura dell'Ellesponto, a nord 
di Sigeo. Cf. Piccirilli 1973, 30 e Coppola 2005b, 267. 
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 È da notare che gli Ateniesi sostituiscono Egesistrato come soggetto della frase. 
Questo fatto è rilevante, perché non è chiaro se sia possibile sovrapporre queste due 
realtà: la tirannide in Atene, infatti, non è stata stabile. A questo proposito, se Egesi-
strato ha il compito di difendere Sigeo, è singolare che la sua azione non venga più 
nominata dopo Hdt. V 94,1. Altro dato interessante sono le rivendicazioni sulla Troade 
di entrambi i contendenti: i Mitilenesi reclamano il territorio perché esso è eolico, 
mentre gli Ateniesi obiettano che la regione appartiene a tutti i Greci che hanno parte-
cipato alla guerra di Troia. Erodoto, con a)podeiknu/ntej te lo/g%, sembra dare maggiore 
credito alle ragioni ateniesi, ma la realtà è certo più complessa, come mostra Strabone. 
 
Arxaia/nakta gou=n fasi to\n MitulhnaiÍon e)k tw½n e)keiÍqen li¿qwn to\ Si¿geion teixi¿sai. 
tou=to de\ kate/sxon me\n AqhnaiÍoi Fru/nwna to\n o)lumpioni¿khn pe/myantej, Lesbi¿wn 
e)pidikazome/nwn sxedo/n ti th=j sumpa/shj Tr%a/doj: wÒn dh\ kaiì kti¿smata/ ei¹sin ai¸ 
pleiÍstai tw½n katoikiw½n, ai¸ me\n summe/nousai kaiì nu=n ai¸ d' h)fanisme/nai. 
        (Strab. XIII 1,38) 
 
«Dicono che Archeanatte il Mitilenese abbia fortificato Sigeo usando le pietre che 
provenivano da quel luogo (i.e. Troia). Gli Ateniesi, però, lo occuparono avendo 
mandato l'olimpionico Frinone, mentre i Lesbi rivendicavano quasi tutta la Troade. La 
maggior parte degli insediamenti, certo, sono loro colonie, sia quelle che ancora oggi 
esistono sia quelle che sono scomparse». 
 
 I Lesbi, in particolare i Mitilenesi, rivendicavano tutta la Troade, non in quanto 
eolica, ma perché la maggior parte degli insediamenti della regione erano loro colonie. 
Questa realtà mostra l'atteggiamento filoateniese di Erodoto, il quale, tralasciando una 
motivazione concreta dei Mitilenesi, dà credito a quella più aleatoria degli Ateniesi. La 
testimonianza di Strabone, inoltre, trova conferme storiche ed archeologiche48 e, perciò, 
deve essere considerata attendibile. 
 
 
La figura di Frinone 
 
 Il passo di Strabone introduce un elemento non presente in Erodoto: gli Ateniesi 
occupano Sigeo avendovi inviato l'olimpionico Frinone, mentre non vi è menzione né di 
 
48 Nella regione della Troade vi furono insediamenti controllati da Mitilene fino al 428/7 a.C. È interes-
sante notare, a questo proposito, che, in questa regione, esclusivamente Sigeo presenta tracce di ceramica 
attica, il che potrebbe in parte confermare l'ipotesi che solo questa città rimase sotto controllo ateniese 
dopo la conclusione della guerra del Sigeo. Cf. Coppola 2005b, 261ss. e Napolitano 2005, 201 n. 5, 203 n. 
20, 206 n. 4. 
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Pisistrato né dei suoi familiari. Di fronte alla comparsa di un personaggio nuovo rispetto 
alla narrazione erodotea, è opportuno aprire una parentesi sulla sua identità. Le 
testimonianze su tale figura appartengono alla categoria delle fonti rifiutate da Beloch: 
oltre a Strabone, vanno annoverati Plutarco (Herod. Malign. 858as.), Polieno (I 25), 
Festo (285,15 Lindsay s.v. Retiarius), Diogene Laerzio (I 74), Eusebio (Chron. [Arm.] 
Ol. 36 [p. 92 Karst] e [Hier., Arm.] Ol. 43,249), la Suda (p 1659 Adler s.v. Pi/ttakoj) e, 
infine, uno scolio ad Eschilo (Eum. 398). Tutti questi testimonia ricordano il duello fra 
Pittaco e Frinone di cui il primo fu vincitore; Eusebio, inoltre, data l'episodio al 607/6 
a.C. e questa notizia è congruente con quella secondo la quale Frinone risultò vincitore 
nella 36a Olimpiade (636 a.C., cf. Euseb. Chron. [Arm.] Ol. 36,1 [p. 92 Karst]). 
 Quest'ultima informazione, tuttavia, presenta anche alcune difficoltà: in essa, si 
riporta che ad Olimpia vinse nello sta/dion «Phrinon der Athener, der auf der Insel Kôs 
in Einzelkampf getötet wurde». Se il vincitore ad Olimpia è il medesimo citato come 
avversario di Pittaco, fatto che l'accenno ad una monomaxi/a rende plausibile, allora la 
notizia riportata dalla versione armena di Eusebio è errata, poiché il duello avvenne 
nella regione di Sigeo, non a Cos50. A questo proposito, Karst (1911, 256) suppone, 
nell'originale greco, una verosimile corruzione di Pittak%= in e)pi\ t$= K%=, che elimine-
rebbe il problema. Altro elemento dubbio, infine, è la disciplina in cui Frinone avrebbe 
prevalso: la versione armena della Cronaca indica lo sta/dion, quando Diogene Laerzio 
parla di pancrazio (I 74)51. Moretti (1957, 66), tuttavia, riconduce tale situazione ad un 
errore dovuto al fatto che, fino ad Ippia, chi contrassegnava l'Olimpiade era il vincitore 
nel pancrazio, non quello nello sta/dion, come avvenne in séguito. È, dunque, legittimo 
supporre che il Frinone che vinse ad Olimpia nel 636 a.C. fosse il medesimo ucciso da 
Pittaco nel 607/6 a.C. 
 
 Lo scontro fra Pittaco e Frinone viene descritto, oltre che da Strabone, anche da 
Diogene Laerzio. 
 
periì th=j ¡Axilei¿tidoj xw¯raj maxome/nwn ¡Aqhnai¿wn kaiì Mutilhnai¿wn e)strath/gei me\n 
au)to/j scil. Pittako/j), ¡Aqhnai¿wn de\ Fru/nwn pagkratiasth\j ¡Olumpioni¿khj. sune/qeto 
dh\ monomaxh=sai pro\j au)to/n: kaiì di¿ktuon eÃxwn u(po\ th\n a)spi¿da laqrai¿wj perie/bale 
to\n Fru/nwna, kaiì ktei¿naj a)nesw¯sato to\ xwri¿on. 
        (Diog. Laert. I 74) 
 
 
49 Cf. Moretti 1957, 66. 
50 Cf. Moretti 1957, 66. 
51 È utile ricordare, a proposito della disciplina in cui risultò vincitore Frinone, che nel 636 a.C. fu 
Aritema a vincere nello sta/dion secondo Ippi di Reggio (FGrHist 554 F 3): e)n  ¹Aqh/naij e)piì basile/wj  
¹Epaine/tou o)lumpia/doj eÀkthj kaiì triakosth=j, e)n vÂ  ¹Aruta/maj La/kwn nik#= sta/dion. Cf. Page 1955, 
157 n. 2. 
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«Per il possesso della regione Achilleo52 vennero a battaglia Ateniesi e Mitilenesi: degli 
uni era stratego Frinone, vincitore ad Olimpia nel pancrazio, degli altri lo stesso Pittaco, 
il quale convenne di affrontarlo in singolar tenzone. E con una rete che teneva nascosta 
sotto lo scudo, avvolse Frinone, e, uccisolo, salvò la regione». 
        (trad. Gigante 1962) 
 
 A parte il dato favolistico della rete53, per Diogene Laerzio l'oggetto della conte-
sa era Achilleo, non Sigeo. Due sono le possibili conseguenze di questa affermazione: o 
Diogene segue una versione della vicenda diversa dalle altre fonti o attesterebbe un 
particolare sviluppo dello scontro fa Ateniesi e Mitilenesi, con i secondi in grossa 
difficoltà, visto che la battaglia si svolge alle porte della loro base militare54. 
 
 Una posizione di rilievo fra le fonti occupa un carme alcaico che, pur nella sua 
frammentarietà, ha il vantaggio di essere contemporaneo agli eventi e, quindi, non fa 
parte dell'insieme di testimoni messi in discussione da Beloch. 
 
 )Aqa]n?a/wn  
    ] 
15 ]aVi¿+dan: 
 ].i?.[      ]. 
        ]p?ate/rwn e)pi F[r]u/nwna to\n
        ] ˆp?apleei   /?.‰ 
        qa/l]assan e?uÅ 
20         ] w©ku.[...]j na=aj e)ru/ssomen 
    ] 
           (Alc. 167,13-20) 
 
 Non molto, oltre al nome di Frinone, è possibile ricavare dal carme alcaico: vi è 
una qualche connessione con il mare, fatto non strano se è vero che, da una parte, lo 
stratega ateniese sbarcò nella Troade e conquistò Sigeo e che, dall'altra, Strabone (XIII 
1,38) ricorda come Pittaco abbia navigato contro costui. Il testo non permette di stabilire 
se e)pi/ al v. 17 sia un'indicazione di tempo55, ma è improbabile che sia legato alla parola 
precedente (pate/rwn), in quanto da Strabone (ibid.) e Plutarco (Herod. Malign. 858as.) 
si ricava che l'episodio della monomaxi/a avvenne quando Alceo aveva già l'età di 
combattere: è in questa guerra, infatti, che abbandonò lo scudo e, perciò, lo scontro fra 
Frinone e Pittaco non può essere avvenuto all'epoca «dei padri».  
 
52 «Achillitide», Gigante 1962 ad l. 
53 Cf. Moretti 1957, 66 e Manfredini 1981, 263. 
54 Cf. Strab. XIII 1,38 e infra pp. 27s.  
55 Cf. Page 1955, 161, Lapini 1996, 84 e Liberman 1999, 76. 
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 Il frammento alcaico, in ogni caso, è portatore di un'informazione importante: 
visto che il poeta mitilenese conosce Frinone, è plausibile ritenere che quanto le fonti 
non erodotee riportano abbia un fondo di verità; ciò significa, in sostanza, che Erodoto 
ha omesso una parte della vicenda della guerra del Sigeo. Vi è, in sostanza, la necessità 
di ricostruirne le vicissitudini incrociando Hdt. V 94s. con altri testimoni. 
 
 
Eventi di guerra fra Ateniesi e Mitilenesi 
 
 Tornando al dettato erodoteo, bisogna stabilire se gli scontri di cui sono protago-
nisti Pisistrato prima ed Egesistrato poi vanno collocati dopo la monomaxi/a fra Pittaco e 
Frinone o precedentemente. 
 
polemeo/ntwn de/ sfewn pantoiÍa kaiì aÃlla e)ge/neto e)n tv=si ma/xvsi, e)n de\ dh\ kaiì 
'AlkaiÍoj o( poihth\j sumbolh=j genome/nhj kaiì nikw¯ntwn 'Aqhnai¿wn au)to\j me\n feu/gwn 
e)kfeu/gei, ta\ de/ oi¸ oÀpla iãsxousi ¡AqhnaiÍoi kai¿ sfea a)nekre/masan pro\j to\ 'Aqh/naion 
to\ e)n Sigei¿%. tau=ta de\ 'AlkaiÍoj e)n me/lei+ poih/saj e)pitiqeiÍ e)j Mutilh/nhn 
e)caggello/menoj to\ e(wutou= pa/qoj Melani¿pp% a)ndriì e(tai¿r%. 
         (Hdt. V 95,1s.) 
 
«E mentre combattevano, accaddero nelle battaglie avvenimenti di ogni altro genere: tra 
i quali anche il poeta Alceo, essendo avvenuto uno scontro e vincendo gli Ateniesi, si 
salvò con la fuga. Ma gli Ateniesi si impadronirono delle sue armi e le dedicarono al 
tempio di Atena che si trova a Sigeo56. E Alceo, messe in versi queste imprese, le inviò 
a Mitilene, raccontando la sua sventura ad un compagno, Melanippo». 
         (trad. Nenci 1994) 
 
 È opportuno, a questo proposito, esaminare la struttura del resoconto erodoteo, 
per comprendere come esso si articoli e come possa essere eventualmente incrociato con 
altre fonti. Il primo segmento narrativo è rappresentato dall'informazione che Sigeo è 
stata conquistata da Pisistrato ed affidata ad Egesistrato. Quest'ultimo è stato costretto a 
mantenerla con la forza militare. La seconda sezione pare esplicativa di oÁj ou)k a)maxhtiì 
eiåxe ta\ pare/labe para\ Peisistra/tou, ossia della frase immediatamente precedente: il 
ga/r, in sostanza, pare chiarire a)maxhti/. In questa parte, Erodoto espone la posizione sul 
territorio dei contendenti e le loro ragioni per rivendicarlo. Il terzo segmento cita, fra i 
vari episodi che accaddero durante la guerra (pantoi=a), quello capitato ad Alceo.  
 
 
56 Cf. supra p. 21 n. 41 
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 Ora, se gli eventi qui narrati sono in continuità cronologica, è chiaro che la 
datazione di Alceo va abbassata di circa sessanta anni rispetto alla testimonianza dei 
cronografi, in quanto la vicenda del poeta mitilenese sarebbe da collocare dopo il 
passaggio di consegne fra Pisistrato ed Egesistrato. 
  
 Per chiarire tale questione, è necessario esaminare a parte l'episodio che vede 
protagonista Alceo; di tale evento si ha notizia anche da Strabone. 
 
Pittako\j d' o( MitulhnaiÍoj, eiâj tw½n e(pta\ sofw½n legome/nwn, pleu/saj e)piì to\n Fru/nwna 
strathgo\n diepole/mei te/wj, diatiqeiìj kaiì pa/sxwn kakw½j, oÀte kai\ 'Alkai=o/j fhsin 
o( poihth\j, e(auto\n eÃn tini a)gw=ni kakw=j fero/menon ta\ oÀpla r(i/yanta fugei=n: le/gei de\ 
pro/j tina kh/ruka, keleu/saj a)ggei=lai toi=j e)n oiÃk%,  
'Alkai=oj so/oj aÓroi e)nqa/d' ou)kuto\n a(lhktori\n 
e)j Glaukw/pion i(ero\n o)nekre/massan   ÓAttikoi57, 
uÀsteron d' e)k prokalesame/nou tou= Fru/nwnoj, a(lieutikh\n a)nalabwÜn skeuh\n sune/dra-
me, kaiì t%½ me\n a)mfiblh/str% perie/bale, tv= triai¿nv de\ kaiì t%½ cifidi¿% eÃpeire kaiì 
a)neiÍle. 
        (Strab. XIII 1,38) 
 
«Pittaco di Mitilene, uno dei così detti sette saggi, avendo navigato contro lo stratega 
Frinone, guerreggiò per un certo periodo, conducendo male la guerra e subendo una 
difficile situazione; ciò accadde nel periodo in cui il poeta Alceo dice che, trovandosi in 
una situazione difficile durante uno scontro, fuggì, dopo aver gettato le armi; dice a un 
araldo, avendogli ordinato di annunciare a chi si trovava a casa, che 
         “Alceo è salvo… 
gli Ateniesi hanno appeso le armi nel tempio della Glaucopide”. 
Ma poi, dopo che Frinone lo aveva sfidato in singolar tenzone, lo affrontò portando con 
sé gli attrezzi da pesca, lo avvolse con una rete, mentre con un tridente e un pugnale lo 
trafisse e uccise». 
 
 Strabone racconta dell'abbandono dello scudo da parte di Alceo come precedente 
al duello fra Frinone e Pittaco. Il testo, in sé, dà difficoltà perché la frase oÐte … 'Attikoi/ 
sembra essere una nota marginale: la frase, in effetti, presenta due cambi di soggetto, il 
primo dei quali è ben marcato (oÀte kai\ 'Alkai=oj), mentre il secondo è sottinteso. 
Espungendo la frase oÐte…'Attikoi/ e considerandola come una nota marginale, invece, 
la coerenza grammaticale non parrebbe turbata58.  
 Anche se quella riguardante Alceo è una nota, va tenuto presente che chi l'ha 
inserita era a conoscenza del fatto che l'abbandono dello scudo avvenne in una fase 
 
57 Alc. 401b. 
58 Cf. Jones 1950, 76 n. 1 e 77 n.2. 
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difficile per i Mitilenesi che si concluse con la monomaxi/a fra Pittaco e Frinone. In ogni 
caso, le fonti, a parte Erodoto, sono concordi nel raccontare come, all'epoca di Alceo, 
gli Ateniesi fossero guidati da Frinone, mentre i Mitilenesi da Pittaco: è notevole, in 
sostanza, che dei Pisistratidi non vi sia alcuna menzione. A questo proposito, è 
interessante che Plutarco accusi Erodoto proprio d'aver taciuto l'episodio di Pittaco e 
Frinone. 
 
Pittak%½ toi¿nun ei¹j mikra\ kaiì ou)k aÃcia lo/gou xrhsa/menoj, oÁ me/gisto/n e)sti tw½n 
pepragme/nwn ta)ndriì kaiì ka/lliston, e)n taiÍj pra/cesi geno/menoj, parh=ke. polemou/ntwn 
ga\r 'Aqhnai¿wn kaiì Mutilhnai¿wn periì Sigei¿ou kaiì Fru/nwnoj tou= strathgou= tw½n  ¹Aqh-
nai¿wn prokalesame/nou to\n boulo/menon ei¹j monomaxi¿an, a)ph/nthsen o( Pittako\j kaiì 
diktu/% peribalwÜn to\n aÃndra r(wmale/on oÃnta kaiì me/gan a)pe/kteine: tw½n de\ Mutilh-
nai¿wn dwrea\j au)t%½ mega/laj dido/ntwn, a)konti¿saj to\ do/ru tou=to mo/non to\ xwri¿on 
h)ci¿wsen oÀson e)pe/sxen h( ai¹xmh/: kaiì kaleiÍtai me/xri nu=n Pitta/keion. ti¿ ouÅn o(  ¸Hro/dotoj, 
kata\ to\n to/pon geno/menoj tou=ton; a)ntiì th=j Pittakou= a)ristei¿aj th\n ¡Alkai¿ou 
dihgh/sato tou= poihtou= fugh\n e)k th=j ma/xhj, ta\ oÀpla r(i¿yantoj.  
       (Plut. Herod. Malign. 858as.) 
 
«Quanto a Pittaco, avendone trattato la figura solo per fatti insignificanti e non degni di 
discorso59 , omise quello che è il più grande e il più bello fra quelli compiuti da 
quest'uomo, pur trattando le circostanze in cui avvenne. Nel periodo in cui gli Ateniesi e 
i Mitilenesi combattevano per Sigeo e quando Frinone, generale degli Ateniesi, sfidò chi 
volesse a singolar tenzone, Pittaco gli si fece incontro e avendo avvolto con una rete 
quell'uomo, che era forte e possente, lo uccise; quando i Mitilenesi gli concedessero 
grandi doni, egli, avendo scagliato una lancia, reclamò solo quel territorio che il 
giavellotto aveva sorvolato: fino ad oggi questo terreno è chiamato Pittacheo. Che cosa 
dunque dice Erodoto, arrivato a narrare questo episodio storico? Invece dell'a))risti//a di 
Pittaco narra dettagliatamente la fuga dalla battaglia del poeta Alceo dopo aver gettato 
le armi». 
 
 Plutarco evidenzia come il dettato erodoteo sia ideologicamente indirizzato, 
perché svaluta l'a)ristei/a di Pittaco e mette in luce il comportamento poco onorevole di 
Alceo60. È importante che, ancora una volta, si citi l'evento della monomaxi/a senza 
alludere minimamente a Pisistrato né ad Egesistrato e che s'individui, invece, come stra-
tega degli Ateniesi Frinone. L'espressione e)n taiÍj pra/cesi geno/menoj, inoltre, mostra 
chiaramente che Plutarco identifica quanto raccontato in Hdt. V 94,2 come la vicenda di 
cui Frinone e Pittaco furono protagonisti. 
 
59 Plutarco, a proposito dei fatti di poco conto a cui Erodoto fa riferimento riguardo a Pittaco, sembra 
alludere a Hdt. I 27,1, unico luogo erodoteo in cui l'esimnete compare: cf. infra p. 37. 
60 Cf. supra p. 23. 
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 Ammettendo un'omissione da parte di Erodoto, è opportuno ricostruire la 
vicenda di Pittaco e Frinone al fine di verificare quale relazione essa abbia con Pisistrato 
e Periandro. Ora, emerge un problema: la tradizione non erodotea mostra alcune 
incoerenze e ciò mette in discussione la sua unitarietà. Due esempi sono chiarificatori: 
da una parte, contrariamente al resto delle fonti61 , Diogene Laerzio (I 74) sembra 
ritenere come oggetto della contesa Achilleo, non Sigeo, dall'altra, Periandro è consi-
derato generalmente un arbitro imparziale, mentre Timeo presuppone il contrario62. Le 
possibili soluzioni sono due: o tentare di spiegare le aporie per conciliare le varie fonti o 
rintracciare più versioni della guerra del Sigeo, oltre chiaramente a quella erodotea. 
Questa seconda possibilità è stata seguita da Manfredini (1981, 249ss.): questi ha 
ritenuto che i testimoni presentino tracce di due distinte versioni del conflitto. Secondo 
quella ateniese, Sigeo sarebbe stata conquistata da Atene e la guerra si sarebbe conclusa 
con una vittoria di quest'ultima, mentre in quella mitilenese Sigeo l'insediamento sareb-
be sempre stato un possesso degli Ateniesi; Pittaco ne avrebbe arrestato il desiderio 
espansionistico, salvando così la regione di Achilleo e vincendo la guerra. La rico-
struzione di Manfredini presenta, però, un difetto: egli ricostruisce le versioni dei vari 
Ellanico, Eforo, Timeo e Demetrio esclusivamente partendo da rapidi ed ambigui accen-
ni nelle fonti, in particolare in Strabone: il testo del geografo (XIII 1,38s.), certo, non 
consente di identificare le supposte ricostruzioni di storici antichi il cui testo, fra l'altro, 
è conservato in modo estremamente frammentario. Bisogna constatare, del resto, che i 
vari testimoni potrebbero attestare la medesima versione. 
 
 Al fine di tentare una conciliazione fra le fonti non erodotee63, è necessario 
riflettere su un dato importante ben messo in luce da Lapini (1996, 86): riguardo alla 
questione di Sigeo, è probabilmente necessaria una distinzione tra regione e città. La 
gran parte delle testimonianze attesta che Ateniesi e Mitilenesi non si scontrarono per la 
roccaforte di Sigeo, ormai perduta dai Mitilenesi, ma per la regione circostante: la prima 
sarebbe rimasta in mano ateniese, la seconda sarebbe restata mitilenese. Strabone, parla 
di Troade, quando si riferisce alle rivendicazioni Mitilenesi (XII 1,38), Diogene Laerzio 
dice che, con la propria a)ristei/a, Pittaco salvò la regione (I 74 a)nesw¯sato to\ xwri¿on), 
Diodoro Siculo (IX 12,1) ricorda che i Mitilenesi donarono a Pittaco il terreno su cui 
combatté, che sembrerebbe essere il Pittacheo nominato da Plutarco e Diogene Laerzio 
(Herod. Malign. 858b e Diog. Laert. I 75); lo stesso Erodoto, del resto, parla di territorio 
(V 94). Diverge da questo quadro l'affermazione di Diogene Laerzio a proposito 
dell'arbitrato di Periandro: diadikasqh=nai tou\j ¡Aqhnai¿ouj periì tou= xwri¿ou pro\j tou\j 
Mutilhnai¿ouj, a)kou/ontoj th=j di¿khj Peria/ndrou, oÁn kaiì toiÍj ¡Aqhnai¿oij proskriÍnai. 
 
61 Cf. Hdt. V 94,1ss., Strab. XIII 1,38, Val. Max. VI 5(ext),1, Polyaen. I 25, Suda p 1659 A. 
62 Cf. Strab. XIII 1,39 e infra pp. 31ss. 
63 Cf., in particolare, Strab. XIII 1,38s., Plut. Herod. Malign. 858as. e Diog. Laert. I 74s. 
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Questa notizia, però, è verosimilmente errata: la conclusione della guerra fra Ateniesi e 
Mitilenesi non può aver riguardato la regione di Sigeo, ossia la parte settentrionale della 
Troade in cui si trovava Achilleo, perché questa zona restò stabile possesso di Mitilene 
fino alla guerra del Peloponneso, come del resto nota Strabone (XIII 1,39) sulla scorta 
di Tucidide (III 50,3) e come alcune testimonianze archeologiche fanno presagire64. 
L'oggetto della contesa, in sostanza, sarebbe stata la regione di Sigeo, non la città di 
Sigeo, ormai perduta dai Mitilenesi65. Questa riflessione permette probabilmente di 
ipotizzare una certa unità nelle fonti non erodotee: le varie incongruenze che vi si 
riscontrano, infatti, possono essere imputate ad una confusione fra città e regione di 
Sigeo, come nel caso di Achilleo66, o ad una scarsa considerazione della diacronia degli 
eventi, come riguardo alla fortificazione della stessa Achilleo da parte di Periandro, che 
potrebbe essere una clausola del trattato di pace67. 
 
 È necessario, poste queste basi, ipotizzare una scansione degli eventi. Sigeo, 
fortificata da Archeanatte (Strab. XIII 1,38), è possesso mitilenese fino a che Frinone, in 
qualità di stratega, viene inviato dagli Ateniesi nella Troade per occupare la roccaforte. 
Questa azione ha probabilmente l'obiettivo di assicurare una presenza ateniese in una 
regione strategica per il controllo marittimo del Bosforo68. A questo atto di forza Miti-
lene reagisce, probabilmente preoccupata dal fatto di perdere influenza in un luogo dove 
vanta numerose colonie. Il contingente inviato da Mitilene, dunque, ha lo scopo di arre-
stare l'avanzata ateniese e, eventualmente, di riconquistare Sigeo. A capo della spe-
dizione è posto Pittaco69, figlio di uno dei basilei=j della città70. La guerra, però, non va 
come i Mitilenesi avevano sperato, perché invece di riconquistare Sigeo, si ritrovano a 
combattere per Achilleo, ossia per il possesso della loro base militare (Diog. Laert. I 74). 
In questo momento è da porre il duello fra Frinone e Pittaco. La singolare maniera con 
cui Pittaco sconfigge l'Ateniese, del resto, allude più realisticamente al fatto che il 
 
64 Cf. supra p.23 n. 48. Dopo la conquista da parte di Atene, Achilleo compare, forse, nelle liste dei tributi 
della lega delio-attica fra le a)ktai=ai po/leij, che erano tradizionalmente legate a Mitilene (Napo-litano 
2005, 206 e n. 49). 
65 Cf. Cataudella 1996, 36s. Per maggiore chiarezza, è opportuno compiere, a mio giudizio, un'ulteriore 
distinzione: Sigeo può indicare a) la regione settentrionale della Troade, b) il territorio circostante 
l'oppidum di Sigeo, c) l'insediamento di Sigeo. È possibile, comunque, che Erodoto non avesse chiare 
simili distinzioni e che il suo racconto sia intrinsicamente confuso per tale ragione: in Hdt. V 94,1 Sigeo 
può indicare sia l'oppidum che la regione ad esso circostante, in 94,2 indica la città (po/lioj), ma la 
rivendicazione ateniese riguarda la terra di Ilio, in 95,1 Sigei/w? si riferisce alla città, in 95,2 Sigeo può 
indicare sia l'oppidum che il territorio ad esso immediatamente circostante. 
66 Achilleo si trova nella regione del Sigeo, probabilmente fra la città che dà il nome alla regione e 
l'omonimo promontorio all'imboccatura dell'Ellesponto. 
67 Cf. Lapini 1996, 86s. 
68 Cf. Napolitano 2005, 205. 
69 Cf. Plut. Herod. Malign. 858as. e supra p. 53 n.156. 
70 Cf. schol. Dion. Thr. I/3 368,13ss. (Hdn. III/2 858,29) e Mazzarino 1943, 43. 
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Mitilenese coglie in un'imboscata Frinone e da qui deriverebbe il riferimento alla rete71. 




L'arbitrato di Periandro 
 
 Proseguendo nella lettura di Erodoto, s'incontra un altro episodio interessante: 
esso, come la fuga di Alceo, è presente nelle fonti che ricordano la monomaxi/a fra 
Pittaco e Frinone. 
 
Mutilhnai¿ouj de\ kaiì Aqhnai¿ouj kath/llace Peri¿androj o( Kuye/lou: tou/t% ga\r diai-
thtv= e)petra/ponto: kath/llace de\ wÒde, ne/mesqai e(kate/rouj th\n eÃxousi. Si¿geion me/n nun 
ouÀtw e)ge/neto u(p' Aqhnai¿oisi. ¸Ippi¿hj de\ e)pei¿te a)pi¿keto e)k th=j Lakedai¿monoj e)j th\n  
Asi¿hn … 
        (Hdt. V 95,2-96,1) 
 
«Periandro, figlio di Cipselo, riconciliò Mitilenesi e Ateniesi, perché si erano rivolti a 
lui come arbitro e li riconciliò in questo modo, che ciascuno tenesse la terra che aveva. 
Così Sigeo73 passò agli Ateniesi. Come Ippia rientrava in Asia da Sparta […]» 
        (trad. Nenci 1994) 
   
 Periandro, in qualità di arbitro, ha posto fine alla guerra attribuendo legittimità al 
possesso del territorio già occupato rispettivamente dai due contendenti: Sigeo tocca 
agli Ateniesi e Achilleo ai Mitilenesi. Per essere stato accettato da entrambe le parti e 
per non essere apparso smaccatamente squilibrato verso uno dei contendenti74, l'arbi-
trato deve aver sanzionato una realtà accettabile da tutti. Se l'oggetto della disputa fosse 
stata Sigeo e non l'omonima regione, il giudizio di Periandro sarebbe stato decisamente 
filo-ateniese. Se, invece, l'arbitrato pose fine al conflitto, bisogna supporre che Perian-
dro avesse ascoltato anche le ragioni di Mitilene, ovvero le rivendicazioni sulla regione 
della Troade giustificate dalla presenza di proprie colonie (Strab. XIII 1,38). L'unica 
soluzione è quella di supporre che il Cipselide abbia confermato il possesso mitilenese 
della regione settentrionale della Troade; così facendo, l'arbitro avrebbe accontentato e 
scontentato entrambe le parti, assegnando Sigeo ad Atene, ma fermandone il moto 
espansionistico in favore di Mitilene. 
 
71 Cf. Puech 1937, 143 n. 1 e Manfredini 1981, 263. 
72 Cf. Napolitano 2005, 206 n. 46. 
73 «il Sigeo», Nenci 1994 ad l. 
74 Cf. Servais 1969, 46, Manfredini 1981, 266 e Lapini 1996, 85s. 
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 Questa ricostruzione trova conferma nel fatto che, fino alla guerra del 
Peloponneso, la Troade settentrionale fu sotto il controllo di Mitilene. Ora, anche altri 
testimoni ricordano l'arbitrato, come Aristotele (Rhet. 1375b,28ss.), Strabone (XIII 
1,38s.), Diogene Laerzio (I 74) e forse Alceo. 
 
me/nontoj d' eÃti tou= pole/mou, Peri¿androj diaithth\j ai¸reqeiìj u(po\ a)mfoiÍn eÃluse to\n 
po/lemon. Ti¿maion de\ yeu/sasqai¿ fhsin o( Dhmh/trioj i¸storou=nta e)k tw½n li¿qwn tw½n e)c 
¹Ili¿ou Peri¿andron e)piteixi¿sai to\ Axi¿lleion toiÍj Aqhnai¿oij, bohqou=nta toiÍj periì 
Pittako/n: e)piteixisqh=nai me\n ga\r u(po\ tw½n Mitulhnai¿wn to\n to/pon tou=ton t%½ Sigei¿%, 
ou) mh\n e)k li¿qwn toiou/twn ou)d' u(po\ tou= Peria/ndrou. pw½j ga\r aÄn ai¸reqh=nai diaithth\n 
to\n prospolemou=nta; 
        (Strab. XIII 1,38s.) 
 
«Poiché la guerra durava ancora, Periandro scelto da entrambi come arbitro, pose fine 
alla guerra. Demetrio afferma che Timeo dice il falso raccontando che Periandro avesse 
fortificato Achilleo contro gli Ateniesi con le pietre provenienti da Ilio, portando aiuto 
all'esercito di Pittaco: questo luogo, infatti, fu fortificato dai Mitilenesi contro le offese 
che potevano venire da Sigeo, non certo con quelle pietre né grazie a Periandro. Infatti, 
in che modo avrebbe potuto essere scelto arbitro colui che aveva combattuto contro uno 
dei due contendenti?». 
 
 Dalla confutazione razionalistica di Demetrio nei confronti della tesi di Timeo è 
possibile ricavare un dato: se non si vuole rigettare completamente la notizia di Timeo 
come assurda, è possibile considerarla una delle condizioni di pace imposte dall'ar-
bitrato di Periandro75. Pur avendo concesso Sigeo agli Ateniesi, egli favorì la fortifi-
cazione della base mitilenese probabilmente come difesa da eventuali incursioni ateniesi. 
L'azione di Periandro, in sostanza, avrebbe avuto come effetto quello di rafforzare la 
posizione di Mitilene nella regione, sfavorendo le ambizioni espansionistiche ateniesi. 
 Se della notizia di Diogene Laerzio sull'arbitrato si è già parlato, sottolineandone 
il plausibile errore76, è utile riportare la testimonianza di Alceo ed Aristotele. Per quanto 
riguarda il poeta mitilenese, l'allusione a Periandro è frutto di corpose integrazioni com-
piute da Page a un commentario alla sua opera. 
 
15                     ]l?o palai                                 ]l?o palai 
                     ].twn pai-                                ].twn pai- 
                     ].on pe-                                ]ton Pe- 
                     ].n epo-  ri/andron    peri\ Si/gei]on e)po- 
                     ].ai mesi-  le/mesan         ai(rou=n]tai mesi/- 
 
75 Cf. Lapini 1996, 86s. 
76 Cf. supra p. 30. 
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20 [thn               ]od.th[   thn                          ]od.th[ 
    (Alc. 306 f,15-20)             (Page 1955,159) 
 
 Page (1955, 159) afferma che, vista la quasi certa divisione di parola al r. 19, le 
uniche integrazioni possibili implicano la presenza di un termine che indica mediazione. 
Pur dando eventualmente ragione a Page su questo punto, nessun elemento all'interno 
del testo permette una connessione certa con l'arbitrato di Periandro e, dunque, la testi-
monianza alcaica non può essere presa in considerazione. 
 
 La notizia offerta da Aristotele riguardo all'arbitrato di Periandro è 
esclusivamente allusiva, ma probabilmente attesta l'importanza che esso ebbe nella re-
gione della Troade e conferma i termini dell'arbitrato. 
 
le/gw de\ palaiou\j me\n tou/j te poihta\j kaiì oÀswn aÃllwn gnwri¿mwn ei¹siìn kri¿seij 
fanerai¿, oiâon ¡AqhnaiÍoi  ¸Omh/r% ma/rturi e)xrh/santo periì SalamiÍnoj, kaiì Tene/dioi eÃn-
agxoj Peria/ndr% t%½ Korinqi¿% pro\j SigeieiÍj, kaiì Kleofw½n kata\ Kriti¿ou toiÍj So/lwnoj 
e)legei¿oij e)xrh/sato. 
        (Aristot. Rhet. 1375b 28-32) 
 
«Come (testimoni) antichi giudico i poeti e gli altri uomini noti i cui giudizi sono celebri, 
ad esempio gli Ateniesi usarono quale testimone Omero per Salamina, i Tenedi non 
molto tempo fa fecero riferimento a Periandro di Corinto nei confronti degli abitanti del 
Sigeo e Cleofone utilizzò le elegie di Solone contro Crizia». 
 
 L'episodio in cui fu invocato l'arbitrato di Periandro è ignoto77, ma va proba-
bilmente contestualizzato nel IV secolo: in una contesa fra gli abitanti di Tenedo e Sigeo, 
i primi devono aver invocato come condizione di pace il principio dell'ut possidetis 
sancito dal Cipselide. 
 
 Le fonti testimoniano come il giudizio di Periandro abbia sancito lo status quo, 
mettendo fine allo scontro e dando legittimità alla conquista di Sigeo da parte ateniese. 
La grande divergenza fra Erodoto e il resto dei testimoni è il fatto che il primo non cita 
per nulla Frinone, pur facendo riferimento all'arbitrato. Ora, il fatto che Frinone com-
paia nella poesia alcaica pone tutta la questione sotto una luce diversa: visto che 
Erodoto cita il poeta e che l'unico episodio in cui è dato di conoscere una connessione 
fra Alceo e lo stratega ateniese è la guerra del Sigeo conclusasi con il giudizio di Perian-
dro, è plausibile concludere che Frinone deve aver partecipato ad essa. 
 La questione, dunque, è stabilire se, per Erodoto, Frinone è vissuto prima di 
Pisistrato o dopo. Ritenere che la vicenda dello stratega ateniese sia successiva al pas-
 
77 Cf. Dufour 1960, 137 n. 2. 
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saggio di consegne fra Pisistrato ed Egesistrato comporta un problema: per ammettere 
ciò, sarebbe necessario postulare due occupazioni di Sigeo, una da parte del tiranno di 
Atene e un'altra successiva guidata da Frinone; il dettato erodoteo, ad ogni modo, non 
consente di affermare che Egesistrato abbia perduto il controllo della città e, soprattutto, 
che sia stato sostituito nelle operazioni da un altro personaggio. A questa considerazione 
si lega una seconda stranezza: fino alla sua morte, lo stratega ateniese della guerra del 
Sigeo combattuta da Alceo è esclusivamente Frinone, mentre di Egesistrato, che in Hdt. 
V 94,1 risulta in prima linea, non vi è assolutamente menzione. 
 
 
La cronologia dei personaggi connessi alla guerra del Sigeo 
 
 Le varie incoerenze che una cronologia bassa implicano vengono ad essere 
eliminate riconoscendo che anche Erodoto ha séguito la cronologia tradizionale. Ciò 
significa che in Hdt. V 94,1ss. vi è un excursus su una fase del conflitto precedente a 
quella pisistratica. Per avvalorare tale tesi, è necessario verificare la cronologia erodotea 
dei personaggi citati dallo storico ateniese o di quelli che senza dubbio sono loro 
contemporanei, come Pittaco o Saffo. 
 
 Di Periandro si è già parlato a proposito di Hdt. III 48,1 e, a tal proposito, si è 
notato come egli sia considerato da Erodoto contemporaneo di Aliatte. Stessa crono-
logia presuppongono altri due passi, Hdt. I 20 e V 92z,1ss.: nel primo, il Cipselide 
consiglia Trasibulo, tiranno di Mileto, su un stratagemma da adottare nei confronti di 
Aliatte, mentre nel secondo Erodoto ricorda, attraverso le parole di Socle, che Periandro 
incrudelì il proprio governo solo dopo aver stretto rapporti di ospitalità con Trasibulo. 
Per quanto riguarda Pittaco, Erodoto ne fa cenno, in via oltretutto ipotetica, in I 27,2: 
Pittaco o Biante avrebbe dissuaso Creso dall'aggredire le isole greche della costa dell'A-
sia Minore78. Per quanto riguarda Saffo, lo storico di Alicarnasso (II 134,2) nota che 
Rodopi, e)rwme/nh di Carasso, fiorì all'epoca di Amasi (570/526 a.C.) 79: la data, tuttavia, 
è conciliabile sia con una cronologia alta (570 + 40 = 610 a.C.)80 che con una bassa (526 
+ 40 = 566 a.C.) e non consente valutazioni precise. 
 
 Come risulta dai dati finora esposti, è necessario valutare la datazione erodotea 
della dinastia lidia, sulla quale si àncora quella cipselide e di conseguenza quasi tutte le 
figure finora incontrate81. Per avere un quadro più chiaro, si proporranno schematica-
mente le date assolute della cronologia erodotea per i regni lidi, medi e persiani. 
 
78 Cf. infra p. 37.   
79 Cf. Lloyd 1989, 352. 
80 Cf. Page 1955, 48s. 
81 Cf. Ath. XIII 599c. 
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Gige 38 anni I 14,4 716/678 a.C.      
Ardys 49 anni I 16,1 678/629 a.C.  Deiokes 53 anni I 102,1 700/647 a.C.
Sadiatte 12 anni I 16,1 629/617 a.C.  Fraorte 22 anni I 102,2 647/625 a.C.
Aliatte82 57 anni I 25,1 617/560 a.C.  Ciassare 40 anni I 106,3 625/585 a.C.
Creso 14 anni I 86,1 560/546 a.C.  Astiage 35 anni I 130,1 585/550 a.C.
    (I re lidi)     (I re medi) 
 
Ciro 29 anni I 214,3 559/550 a.C. come re di Anšan 
550/530 a.C.  
Cambise f. di Ciro   8 anni III 66,2 529/522 a.C. 
Dario 36 anni VII 4 522/485 a.C. 
         (I re persiani) 
 
 Per giustificare questa scansione, è opportuno ricercare punti di riferimento sicu-
ri su cui incardinare tale cronologia: essi risultano, in sostanza, la presa di Sardi da parte 
di Ciro, la morte di quest'ultimo e quella di Dario. 
  
 Il re persiano della battaglia di Maratona morì fra il 486 e il 485 a.C., come si 
evince dall'esordio del libro settimo delle Storie erodotee (VII 1,3 e 4,1); sommando 
l'estensione dei regni di Dario e Cambise, si ricava che Ciro deve essere morto intorno 
al 530 a.C. (486/5 + 44 = 530/29 a.C.). Questo dato è confermato dalle fonti babilonesi, 
le quali pongono la fine del regno di Ciro nel 530 a.C.83, data che trova corrispondenza 
in Eusebio (Chron. [Hier.] Ol. 52,2 [531/530 a.C.] e [Arm.] 52,3 [530/529 a.C.]). 
 La morte di Ciro è un sicuro terminus ante quem per gli eventi connessi alla 
Lidia, in quanto fu il re persiano a distruggerne la potenza conquistando Sardi (Hdt. I 
84). Per datare la caduta di Sardi, è necessario valutare le tappe del regno di Ciro, dalla 
rivolta contro Astiage (Hdt. I 130) alla conquista di Babilonia (Hdt. I 191). Quest'ultima 
sembra cadere nel 539 a.C., come si può ricavare dalla Cronaca di Nabonido e da altre 
fonti babilonesi84. La caduta di Astiage risale probabilmente al 550 a.C.85, come si 
ricava collazionando la Cronaca di Nabonido e Il sogno di Nabonido86. La caduta di 
Babilonia e la vittoria di Ciro su Astiage rappresentano rispettivamente i termini ante 
 
82 Secondo la Cronaca di Eusebio ([Hier.] Ol. 42,1), il regno di Aliatte inizierebbe nel 612 a.C. 
83 Cf. Young 1988, 41 e Asheri 1988, 385. 
84 Cf. Mazzarino 1947, 161, Asheri 1988, 376, Wiseman 1991, 248s. (Cronaca di Nabonido) e Pritchard 
1969, 305ss., Glassner 1993, 201ss. (fonti babilonesi).  
85 Cf. Young 1988, 29ss. 
86 Cf. Young 1988, 31s. 
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quem e post quem della spedizione contro la Lidia, come risulta da Erodoto87. Ora, la 
Cronaca di Nabonido pare attestare come data della conquista di Sardi il 547 a.C.88 
 
«La 9e année (del regno di Nabonido, i.e. il 547/46 a.C.) […] Cyrus, roi de Perse, 
rassembla son armée et franchit le Tigre en aval d'Arbèles et, au mois d'Ayyar, 
[ march]a sur la Ly[die]. Il mit à mort son roi, s'empara de ses bien [et y] établie sa 
propre garnison».89 
 
 Il testo ora citato presenta due difficoltà: da una parte racconta come il re 
sconfitto venne ucciso, cosa che trova solo parziale riscontro in Erodoto, in quanto, se è 
vero che Creso è messo a morte da Ciro (I 86,2ss.), per un miracoloso avvenimento 
ottiene salva la vita. Ancora più complesso appare l'elemento chiave della cronaca, cioè 
il riferimento alla Lidia: Lu[ddi]90 è frutto d'integrazione e, per di più, il valore del 
segno letto come lu è contestato91. È, tuttavia, notevole che tale data ricorra anche in 
Eusebio (Chron. [Arm.] Ol. 57,4 [549/548 a.C.] e [Hier.] Ol. 58,1 [548/547 a.C.]). 
 
 La datazione fra il 550 a.C. e il 539 a.C. per la caduta di Sardi, ad ogni modo, 
permette di fissare la cronologia presupposta dal dettato erodoteo, in quanto se lo storico 
di Alicarnasso seguiva una datazione identica a quella babilonese per la morte di Ciro, è 
plausibile che facesse lo stesso per gli avvenimenti di cui il re persiano era stato 
protagonista.  
 
 Non deve essere un elemento di difficoltà, a questo proposito, il fatto che 
Erodoto dica, quando parla della morte di Ciro, che egli regnò per 29 anni (I 214,3), il 
che farebbe risalire la sua ascesa al trono al 559 a.C., ossia 9 anni prima della rivolta 
contro Astiage. In realtà, il calcolo di Erodoto somma gli anni in cui Ciro fu re di Anšan 
a quelli in cui fu re di Persia; non è secondario, a questo proposito, che la Cronaca di 
Nabonido parli di Ciro come re di Anšan a proposito della guerra con Astiage e come re 
di Persia per quella, forse, contro Creso92. 
 
 La ricostruzione finora effettuata ha come conseguenza di fornire la datazione 
assoluta dei regni lidi per Erodoto. Poiché i regni di Creso ed Aliatte si sono estesi 
rispettivamente per 14 e 57 anni e visto che la caduta di Sardi avviene con buona proba-
 
87 Cf. per Astiage Hdt. I 130, per Creso I 85 e 141, per Labinetos = Nabonido I 188ss (vd. Asheri 1988, 
316). 
88 Asheri (1988, 267) definisce il 546 a.C. la data più comunemente accolta per la conquista di Sardi. Cf. 
Young 1988, 33s. 
89 Glassner 1993, 203. 
90 Cf. Glassner 1993, 264 n. 41. 
91 Cf. Mazzarino 1947, 160s. e Young 1988, 34. 
92 Cf. Glassner 1993, 202s. 
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bilità nel 547/6 o, tutt'al più, fra il 550 e il 539 a.C., è possibile ritenere che Aliatte, per 
Erodoto, governò la Lidia dal 617 al 560 a.C.  
 
 Stando così le cose, bisogna riconoscere che Pittaco, Alceo e Periandro sono 
vissuti prima di Pisistrato, in quanto Erodoto afferma che il tiranno di Corinto era 
contemporaneo di Aliatte. Due elementi vanno aggiunti a questa ricostruzione, l'uno che 
sembra confermare quanto appena affermato, l'altro in apparente contraddizione. Va in 
primo luogo notato che Erodoto, seppur in via ipotetica, parla di un incontro fra Pittaco 
e Creso. 
 
teleuth/santoj de\ Alua/ttew e)cede/cato th\n basilhi¿hn KroiÍsoj o( Alua/ttew, e)te/wn 
e)wÜn h(liki¿hn pe/nte kaiì trih/konta, oÁj dh\  ¸Ellh/nwn prw¯toisi e)peqh/kato  ¹Efesi¿oisi. … 
w¸j de\ aÃra oi¸ e)n tv= ¡Asi¿v  àEllhnej katestra\fato e)j fo/rou a)pagwgh/n, to\ e)nqeu=ten 
e)peno/ee ne/aj poihsa/menoj e)pixeire/ein toiÍsi nhsiw¯tvsi. e)o/ntwn de/ oi¸ pa/ntwn e(toi¿mwn 
e)j th\n nauphgi¿hn, oi¸ me\n Bi¿anta le/gousi to\n Prihne/a a)piko/menon e)j Sa/rdij, oi¸ de\ 
Pittako\n to\n MutilhnaiÍon, ei¹rome/nou Kroi¿sou eiã ti eiãh new¯teron periì th\n  ¸Ella/da, … 
katapau=sai th\n nauphgi¿hn. 
        (Hdt. I 26,1ss.) 
 
«Morto Aliatte, ereditò il regno Creso, figlio di Aliatte, all'età di trentacinque anni e, tra 
i Greci, attaccò per primi gli Efesi […]. Quando i Greci d'Asia in tal modo furono 
sottomessi al pagamento del tributo, Creso allora pensò di costruire navi, per attaccare 
gli abitanti delle isole. Tuttavia, mentre era pronta ogni cosa per la costruzione delle 
navi, secondo alcuni giunse a Sardi Biante di Priene93, secondo altri Pittaco di Mitilene, 
e avendo chiesto Creso se ci fosse qualche novità dalla Grecia, lo fece desistere dalla 
costruzione della flotta». 
        (trad. Antelami 1988) 
 
 L'episodio citato non sarebbe in sé problematico, in quanto potrebbe non avere 
valore storico, rientrando «nel genere letterario degli apoftegmi e dei dialoghi didattici 
tra saggi e tiranni»94: non farebbe problema, in sostanza, che Pittaco e Creso si siano 
incontrati dopo la morte di Aliatte, ossia dopo il 560 a.C.; non dà difficoltà, per le 
medesime ragioni, neppure tutta una tradizione che ricorda un tale incontro e di cui 
Diodoro Siculo (IX 12,2) e Diogene Laerzio (I 75 e 81) sono, ad esempio, testimoni. 
Discorso diverso, invece, è necessario compiere su un commentario di primo o secondo 
secolo d.C. che sembra connettere l'esimnete mitilenese, Alceo ed Antimenide al figlio 
di Aliatte.  
 
93 Su Biante cf. Asheri (1988, 362), il quale ricorda l'incertezza delle fonti nel farlo risalire all'epoca di 
Aliatte o a quella di Creso. 
94 Asheri 1988, 279. 




   ]. . .a[.]. . [   
   ]o? tw½n Lud[w½n ba-  
 sile]u/j, kaq' hÀn [   
     ]eite dia.[   
5    ]t?on  ¹Antim?[en]i¿?dan? [a)-  
 del]fo\n to\n  ¹Al[k]ai¿ou [   
   ].nt?a pa[r'] au)tw½i [   
     ]..nt?a proj[   
   po/l]e?mon kind?u[n  
10    ].a m{e}i=s?o?j to[   
    ]kon e)ge/neto [   
    ] Fittako\j e?p?.[   
          Kr]oi¿swi? [   
         (Alc. 306A f) 
 
 Page (1955, 230) 95  ha messo in evidenza come Creso potesse essere stato 
governatore della regione di Adramitto prima di ascendere al trono di Lidia, 
supposizione che trova conferma in Nicolao di Damasco (FGrHist 90 F 65): 
¡Alua/tthj … perih/ggeile … Kroi¿s%, oÀstij hÅn au)tou= presbu/tatoj tw½n pai¿dwn, aÃrxwn 
a)podedeigme/noj ¡Adramutti¿ou te kaiì Qh/bhj pedi¿ou. Ora, da Erodoto (I 26,1) si viene a 
sapere che Creso divenne re, nel 560 a.C., all'età di trentacinque anni, il che significa 
che la sua nascita risale al 595 a.C.: quando Pittaco morì, nel 578/7 a.C., Creso doveva 
avere meno di vent'anni, quindi doveva essere troppo giovane per aver assunto già la 
carica di governatore della regione di Adramitto. Un elemento, tuttavia, deve far 
riflettere: Aliatte, che per Erodoto è asceso al trono nel 617 a.C., dovrebbe aver 
concepito Creso dopo circa vent'anni di regno, fatto singolare se è vero che Creso era il 
suo figlio più anziano e se molti erano i figli di Aliatte96. Se, dunque, Creso può aver 
governato Adramitto nel periodo in cui Pittaco era in vita, almeno dal punto di vista 
cronologico, un incontro o scontro fra queste due figure non è da escludere97. 
 
 Se la connessione fra Pittaco e Creso solo parzialmente può porre dubbi sulla 
validità della cronologia alta per Alceo e Saffo, un altro frammento del medesimo 
commentario citato poco sopra offre un'ulteriore conferma del fatto che i due poeti lesbi 
 
95 Page (1955, 155 n. 1) afferma, a proposito della cronologia belochiana, che il colloquio fra Pittaco e 
Creso ricordato da Erodoto ha buone possibilità di essere fittizio come quello fra il medesimo monarca e 
Solone. Cf., inoltre, Asheri 1988, 278. 
96 Cf. Nic. Dam. FGrHist 90 F 65. 
97 Cf. Tarditi 1988, 91s. 
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siano vissuti a cavallo fra il VII e il VI secolo a.C. e permette, per quanto parzialmente, 
di ricostruire alcuni episodi della storia di Lesbo altrimenti ignoti. 
 
 s?e[   … 
 ti[   … 
 ma[            ]t?authn   …questo (esilio?) 
 a)ll[       th\]n? deute/-  ma… al tempo del secondo 
5 ran[. . . . . .].a?j? fugh\n kaiì   esilio a…  
 th\n p?[ro\j] t?h=i gefu/rh<i> para/-  e quando avvenne la battaglia sul ponte 
 tacin eÃti me/mnhtai tou=  ¹An-     ancora ricorda Antimenide:  
 ti]men?i¿?da: a)lla\ ga\r ou)d' au)-  ma certo che lo stesso 
 to\]n ¡AlkaiÍon e)n th=i t[   Alceo … 
10 para]ta/ce[i t]eleut[   nello scontro… sia morto 
 [  o]molo[g]ou=si, a)l[la\   alcuni non (?) condividono, ma 
 [   t]o\ tri¿ton toiÍj[   per la terza volta ai… 
 . .]n ka/qodon u(po[   …il ritorno… 
 . . .]dia\ to\ suni¿stasq[ai   …poiché iniziava… 
15 po/]lemon e)n[.]i?st[            ¹A-  guerra… 
 st]ua/ghi tw½[i                  ¹A-  con Astiage… 
 lua/]tthn w[ ]eith [   Aliatte… 
          (Alc. 306Af) 
 
 Il testo permette di distinguere alcune fasi. Se il tau/thn del r. 3 si riferisce ad un 
fugh/n in lacuna, allora la prima parte del papiro ricordava il primo esilio della comunità 
alcaica, il quale fu nei pressi di Pirra, come si evince dagli scoli ad Alc. 60 e 11498. Al 
tempo del secondo esilio va ricondotta la notizia dello scontro pro\j t$= gefu/r$, il cui 
reale referente è difficile da stabilire99: alcuni studiosi antichi supponevano che Antime-
nide fosse morto prima di esso, ma il commentatore aggiunge che ciò è falso, in quanto, 
in un carme che si riferisce a questa para/tacij, Alceo ricorda ancora il fratello. Da 
escludere, inoltre, che il poeta fosse morto in relazione a questo episodio, perché egli 
ebbe la possibilità per la terza volta di rientrare in patria all'epoca della guerra fra Medi 
e Lidi.  
 Quest'ultima affermazione pone due ordini di problemi. Il commentatore, usando 
tri¿ton anziché tri/thn, forse sottintende non tre ritorni, che implicherebbero tre esili100, 
ma un terzo tentativo di rientro all'interno del primo o secondo esilio. Ora, che le fugai/ 
 
98 Schol. Alc. 60 ]eoik[!]![!]ilh metacu\ Pu/rraj ka[i\] Mu?[tilh/nhj t]w=?n doruf[o/]rwn tinasp[  ]!r?[!!]! 
fhsi tw=<i> Bu/kxidi[  ]!!r?e?n? ga\r o( Mu/rsi?l?[oj e schol. Alc. 114 kata\ th\n fugh\n th\n prw/thn oÐt' e)pi\ 
Mu/rsilon kataskeuasa/menŸoi e)pibou/lhn oi( peri\Ÿ to\n Alkai=on k Ÿ fan[!]i?![!]j? de\Ÿ p?roŸfqa/-
sa[n]tej pr?i\n hÔ di/kh[n] u(posxei=n eÓfugon ei)j Pu/rran. 
99 Per le varie ipotesi, cf. Huxley 1965, 205, Davison 1966, 104s., Tarditi 1988, 82ss. 
100 Cf. infra pp. 51s. 
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per la comunità alcaica siano più di una è chiaro dallo scolio ad Alc. 114, dove si parla 
espressamente di primo esilio, alludendo così all'esistenza di altri. Il dato importante per 
la cronologia del poeta, ad ogni modo, è che questi ebbe la possibilità di rientrare in 
patria nel periodo in cui Aliatte e Astiage erano in conflitto. Eusebio, nella versione di 
Girolamo (Chron. [Hier.] Ol. 49,3 [582/581 a.C.], 50,4 [577/576 a.C.]), attesta una 
guerra fra Astiage e Aliatte, mentre nella versione armena (Ol. 49,2 [583/582 a.C.]) si 
ricorda, oltre allo scontro fra i re di Lidia e Media, anche un'eclissi di sole che Talete 
avrebbe predetto e si aggiunge che nel 575 a.C. Astiage avrebbe combattuto contro i 
Lidi. L'elemento dell'eclissi è un dato assai importante, in quanto la data precisa è rico-
struibile in base a calcoli astronomici: durante il regno di Astiage (585/550 a.C. secondo 
la datazione erodotea) non si verificarono eclissi totali in Asia Minore se non il 25 
maggio 585 a.C.101 Erodoto (I 74), a questo proposito, ricorda una guerra fra Lidi e 
Medi durante la quale avvenne un eclissi di sole totale predetta da Talete, ma 
l'indicazione dello storico presenta incongruenze rispetto a quanto visto finora, poiché i 
re protagonisti dello scontro sono Aliatte e Ciassare e perché il conflitto non pare 
protrarsi dopo la battaglia interrotta dall'eclissi. 
 
po/lemoj toiÍsi LudoiÍsi kaiì toiÍsi Mh/doisi e)gego/nee e)p' eÃtea pe/nte, e)n toiÍsi polla/kij 
me\n oi¸ Mh=doi tou\j Ludou\j e)ni¿khsan, polla/kij de/ oi¸ Ludoiì tou\j Mh/douj: e)n de\ kaiì 
nuktomaxi¿hn tina\ e)poih/santo: diafe/rousi de/ sfi e)piì iãshj to\n po/lemon t%½ eÀkt% eÃtei+ 
sumbolh=j genome/nhj sunh/neike wÐste, th=j ma/xhj sunestew¯shj, th\n h(me/rhn e)capi¿nhj 
nu/kta gene/sqai. Th\n de\ metallagh\n tau/thn th=j h(me/rhj Qalh=j o( Milh/sioj toiÍsi  ãIw-
si prohgo/reuse eÃsesqai, ouÅron proqe/menoj e)niauto\n tou=ton e)n t%½ dh\ kaiì e)ge/neto 
h( metabolh/. Oi¸ de\ Ludoi¿ te kaiì oi¸ Mh=doi e)pei¿te eiådon nu/kta a)ntiì h(me/rhj genome/nhn, 
th=j ma/xhj te e)pau/santo kaiì ma=llo/n ti eÃspeusan kaiì a)mfo/teroi ei¹rh/nhn e(wutoiÍsi 
gene/sqai. 
        (Hdt. I 74,1-3) 
 
«Tra i Lidi e i Medi ci fu una guerra per cinque anni, e in questi anni i Medi 
sconfiggevano i Lidi, spesso i Lidi sconfiggevano i Medi; una volta combatterono anche 
una battaglia di notte. Mentre combattevano con uguale fortuna, nel sesto anno durante 
uno scontro accadde che in pieno combattimento il giorno all'improvviso divenisse notte. 
Un tale cambiamento del giorno era stato preannunciato agli Ioni da Talete di Mileto, 
indicando l'anno in cui il fenomeno avvenne davvero. I Lidi e i Medi, quando videro il 
giorno farsi notte, smisero di combattere ed entrambi si adoperarono di più perché si 
facesse la pace». 
        (trad. Antelami 1988) 
 
 
101 Cf. Asheri 1988, 315. 
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 Secondo la cronologia erodotea, la guerra sarebbe avvenuta fra il 590 e il 585 
a.C., che corrisponderebbe alla data dell'eclissi e all'ultimo anno di vita di Ciassare. 
Cicerone (Div. I 112,2), a questo proposito, ricorda: et equidem idem (Talete) 
defectionem solis, quae Astyage regnante facta est, praedixisse fertur. Questa testimo-
nianza permette di collegare la notizia di Eusebio a quella di Erodoto, ed evidenzia una 
connessione fra l'eclissi e la guerra medo-lidia. Il problema sono alcune incoerenze: in 
primis, per Cicerone e per Eusebio il re dei Medi all'epoca dell'eclissi era già Astiage; 
poi, la guerra sembra essere continuata anche dopo l'eclissi. Huxley (1965, 204s.) ha 
cercato di conciliare in modo piuttosto convincente le notizie raccolte proponendo che 
Ciassare abbia intrapreso la guerra contro i Lidi, ma che sia morto in prossimità della 
battaglia o, tutt'al più, che Astiage possa avervi partecipato in quanto capo militare. La 
guerra deve essere continuata finché si raggiunse la pace attraverso un matrimonio 
dinastico fra Aryenis, figlia di Aliatte, e Astiage (Hdt. I 74,4). Erodoto, in sostanza, 
avrebbe reso contemporanei l'eclissi e il trattato di pace, che in realtà vanno ascritti a 
momenti diversi. 
 
 Questa ricostruzione permette, ancora una volta, di considerare i cronografi ed 
Erodoto quasi perfettamente coincidenti nelle datazioni; gli elementi raccolti, inoltre, 
consentono di stabilire che Alceo fosse abbastanza in là negli anni durante la guerra 
medo-lidia, visto che doveva essere già al secondo o al terzo esilio. Non è purtroppo 
ricostruibile perché si aprissero possibilità di rientro in patria per il poeta a causa di 
questo conflitto: o uno dei due contendenti, in cambio dell'ausilio ricevuto, può aver 
offerto appoggio ai fu/gadej o il conflitto può aver suggerito ai Mitilenesi, per ragioni 
ignote, di far rientrare gli esiliati. 
 
 
La necessità di un excursus in Erodoto 
 
 Gli elementi emersi, ancorando necessariamente la cronologia erodotea di Alceo 
e Pittaco al passaggio fra il VII e il VI secolo, portano a ritenere Hdt. V 94,2-95,2 un 
excursus: lo storico d'Alicarnasso, in sostanza, intende risalire, per quanto brevemente, 
agli esordi della discordia fra Ateniesi e Mitilenesi e l'accenno ad Alceo potrebbe 
costituire per il suo pubblico una chiara indicazione cronologica. 
 
 Per poter essere condivisibile, questa ipotesi deve trovare a supporto anche 
conferme linguistiche: è lecito supporre, infatti, che, se Erodoto intendeva compiere un 
excursus, doveva averlo in qualche modo indicato. L'analisi del passo in questione, in 
effetti, consente d'ipotizzare la presenza di una digressione ed è sul valore di ga/r del 
paragrafo 94,2 che ogni tentativo di esegesi deve puntare. Page (1955, 152ss.), per 
primo, ha posto l'attenzione su questa particella: essa, in modo del tutto comune, 
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introduce «the explanation […] of an isolate fact by reference to a wider context»102. Il 
non aver riconosciuto la digressione non è dunque colpa di Erodoto, ma di una lettura 
superficiale del passo. Servais (1969, 43) nota, a questo proposito, che e)pole/meon ga/r 
introduce senza difficoltà un excursus, perché l'imperfetto greco può esprimere un 
rapporto di anteriorità rispetto ad un tempo storico103. Alcuni esempi erodotei104, infatti, 
sembrano fornire paralleli assai convincenti: una formula come ga/r + imperf. può 
introdurre una digressione rivolta al passato e, in questo quadro, è interessante un 
esempio tucidideo simile dal punto di vista formale a Hdt. V 94s.: in esso si trovano, 
oltre all'imperfetto e al ga/r, e)piì polu\n xro/non che è accostabile ad e)piì xro/non suxno/n di 
Hdt. V 94,2.  
 
kaiì e)sebeblh/kesan aÀma e)j th\n  ¸Rhgi¿nwn oi¸ Lokroiì panstrati#=, iàna mh\ e)pibohqw½si 
toiÍj Messhni¿oij, aÀma de\ kaiì cunepago/ntwn  ¸Rhgi¿nwn fuga/dwn, oiá hÅsan par' au)toiÍj: to\ 
ga\r  ¸Rh/gion e)piì polu\n xro/non e)stasi¿aze kaiì a)du/nata hÅn e)n t%½ paro/nti tou\j Lokrou\j 
a)mu/nesqai, vÂ kaiì ma=llon e)peti¿qento. dvw¯santej de\ oi¸ me\n Lokroiì t%½ pez%½ 
a)pexw¯rhsan… 
         (Thuc. IV 1,3s.) 
 
«E contemporaneamente i Locresi erano entrati nel territorio di Reggio con tutte le loro 
forze per impedire che i Reggini andassero in aiuto ai Messeni, anche per le insistenze 
degli esuli reggini che stavano presso di loro. Reggio, infatti, era in preda alle lotte civili 
da molto tempo e in quella situazione si trovava nell'impossibilità di respingere i 
Locresi, sì che costoro soprattutto per questa ragione la assalivano». 
        (Ferrari 1985) 
 
 Se tale confronto permette di affermare che, dal punto di vista linguistico, 
Erodoto può aver introdotto un excursus a proposito della guerra del Sigeo, è necessario 
determinare dove tale digressione si concluda. Servais (1969, 46s.), a questo proposito, 
afferma che Erodoto è solito concludere gli excursus con espressioni del tipo nun ouÀtw 
e)ge/neto105: tali formule rivestirebbero la stessa funzione del «fermons la parenthèse»106. 
Stando così le cose, nun ouÀtw rinvierebbe, per lo studioso francese, a to\ eiâle 
Peisi¿stratoj ai¹xmv=, non avendo alcun rapporto logico con l'arbitrato di Periandro che 
chiuderebbe, invece, la prima fase della guerra tra Mitilene ed Atene. 
 La lettura di Servais, però, non è del tutto soddisfacente: se è vero che l'arbitrato 
di Periandro, sancendo lo status quo, affida agli Ateniesi Sigeo, la frase Si¿geion me/n nun 
 
102 Page 1955, 156. 
103 Cf. Kühner-Gerth I 383,4. 
104 Cf. Hdt. V 35, 39. 
105 Cf. supra p. 31. Come passi paralleli, Servais (1969, 47) adduce Hdt. V 48, VIII 39. 
106 Servais 1969, 46. 
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ouÀtw e)ge/neto u(p' ¡Aqhnai¿oisi sembra riferirsi proprio a ciò e non certo a Pisistrato. 
Lapini (1996, 83ss.), infatti, nota che, al limite, nun ouÀtw potrebbe costituire una con-
clusione più coerente per to\ eiâle di Pisistrato che per ou)k a)maxhtiì eiåxe di Egesistrato: 
«così Sigeo entrò in mano degli Ateniesi» non può essere il séguito di «mantenere la 
regione non senza combattere». Lapini, perciò, preferisce ritenere che l'excursus si 
concluda con la constatazione che, attraverso l'arbitrato di Periandro, gli Ateniesi 
avrebbero ottenuto la città di Sigeo. Questa soluzione, del resto, spiega perché in 
Sigei=on me/n nun ouÀtw e)ge/neto u(p' ¡Aqhnai¿oisi si faccia riferimento agli Ateniesi e non 
ad Egesistrato: tali attori, nella soluzione proposta da Servais, andrebbero a coincidere, 
senza considerare che essi vanno forse distinti, perché alla caduta della tirannide ad 
Atene, Sigeo resta in mano dei Pisistratidi. 
 
 Per riassumere, vi sarebbero state più fasi nella guerra del Sigeo: in un primo 
momento, Frinone si sarebbe impossessato di Sigeo. A ciò seguirebbe la reazione, per 
quanto debole, dei Mitilenesi, che avrebbe messo in dubbio il dominio ateniese sulla 
cittadina; Periandro, infine, lo avrebbe legittimato. Il fatto che Pisistrato abbia di nuovo 
conquistato Sigeo una generazione dopo implica che i Mitilenesi, forse approfittando di 
un momento di difficoltà di Atene107, si siano riappropriati del luogo: il tiranno, tuttavia, 
almeno dal suo punto di vista, avrebbe conquistato per la prima volta Sigeo108. Di fronte 
a questo nuovo attacco ai possedimenti mitilenesi nella Troade, i Lesbi avrebbero a loro 
volta reagito, il che giustifica perché Egesistrato abbia dovuto combattere per mantenere 
il controllo di Sigeo. L'esistenza di due fasi della guerra rende ragione di alcuni elementi 
che, altrimenti, sarebbero contraddittori nel dettato erodoteo: 1) Egesistrato viene 
sostituito dagli Ateniesi come attore della guerra, 2) una parte della tradizione antica 
sulla guerra sarebbe difficilmente inseribile nel racconto erodoteo, 3) datare la vita di 
Periandro ed Alceo a dopo il 540 a.C. è in contraddizione con il resto delle Storie 
erodotee109. 
 
 In base a tutta questa disamina, a mio giudizio, la cronologia bassa non può 
essere accettata. Gli eventi di cui Saffo e Alceo si riferiscono sono tutti riferibili al 
passaggio fra il VII e il VI secolo a.C. e questa affermazione trova conferma 
direttamente in Erodoto, visto che Periandro è considerato contemporaneo di Aliatte. La 
 
107 Cf. Musti 1992, 233s. 
108 Riguardo alla conquista pisitratica di Sigeo, è anche possibile, come nota Cataudella (1996, 36s.), che 
Atene avesse ottenuto tramite l'arbitrato di Periandro l'oppidum, mentre Pisistrato si fosse impossessato 
della regione del Sigeo o di una sua parte. 
109 Il Prof. Neri mi fa notare come sia anche possibile che la confusione dei piani temporali riguardo alle 
guerra del Sigeo possa essere originale e non conseguenza di una lettura scorretta del dettato erodoteo: lo 
storico avrebbe raccolto notizie inerenti allo scontro fra Ateniesi e Mitilenesi, per poi raccontarlo mi-
schiando elementi temporalmente non omogenei.  
La storia di Lesbo dal mito alla metà del VI secolo a.C. 
 
44 
cronologia tradizionale e quella erodotea, che grosso modo coincidono, sono avvalorate, 
fra l'altro, dalle fonti babilonesi. 
 
 
La cronologia di Lesbo fra il VII e il VI secolo a.C.  
  
 Lo studio della cronologia ha messo in luce che, per quanto sia possibile 
verificare, una certa unità della tradizione storiografica, molti dettagli sfuggono. Ora, 
per apprezzare l'analisi delle strutture sociali soggiacenti alla poesia saffica e alcaica è 
necessario proporre una scansione degli episodi verificatisi a Lesbo nel periodo di vita 
dei due poeti; questa operazione ha un forte grado di precarietà, in quanto la gran parte 




L'esimnetia di Pittaco e le date principali della sua vita 
 
 Uno dei punti fondamentali della cronologia lesbia è Pittaco: questi, infatti, è 
stato una figura politica di primo piano per un lungo periodo di tempo. La fonte 
principale su questo personaggio è Diogene Laerzio.  
 
Pittako\j … meta\ tw½n ¡Alkai¿ou geno/menoj a)delfw½n Me/lagxron kaqeiÍle to\n th=j 
Le/sbou tu/rannon: … to/te d' ouÅn to\n Pittako\n i¹sxurw½j e)ti¿mhsan oi¸ MutilhnaiÍoi, kaiì 
th\n a)rxh\n e)nexei¿risan au)t%½. o( de\ de/ka eÃth katasxwÜn kaiì ei¹j ta/cin a)gagwÜn to\ 
poli¿teuma, kate/qeto th\n a)rxh/n, kaiì de/ka e)pebi¿w aÃlla. kaiì xw¯ran au)t%½ a)pe/neiman oi¸ 
MutilhnaiÍoi: o( de\ i¸era\n a)nh=ken, hÀtij nu=n Pitta/keioj kaleiÍtai. … hãkmaze me\n ouÅn 
periì th\n tessarakosth\n deute/ran mb /Ÿ Olumpia/da: e)teleu/thse d' e)piì Aristome/nouj 
t%½ tri¿t% eÃtei th=j penthkosth=j deute/raj nb /Ÿ Olumpia/doj, biou\j u(pe\r eÃth e(bdomh/kon-
ta, hÃdh ghraio/j. 
        (Diog. Laert. I 74-79) 
 
«Pittaco […] insieme con i fratelli di Alceo tolse di mezzo Melancro, tiranno di Lesbo. 
[…]. Allora (i.e. al tempo della guerra del Sigeo) dunque i Mitilenesi lo onorarono 
moltissimo e rimisero nelle sue mani il potere: egli lo mantenne per dieci anni e, dopo 
aver posto in sicuro ordine la costituzione politica, vi rinunziò. Visse per altri dieci anni: 
i Mitilenesi gli concessero una terra che egli consacrò agli dèi e che ora si chiama 
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‘Pittacheo’110. Fiorì intorno alla 42a Olimpiade (612/609 a.C.); morì sotto Aristomene 
nel terzo anno della 52a Olimpiade (570/569 a.C.), oltre i settant'anni». 
         (trad. Gigante 1962) 
 
 Le notizie qui riportate sono in parte confermate da altre fonti: la Suda (p 1659 
Adler) pone l'uccisione di Melancro e lo scontro con Frinone nella 42a Olimpiade, 
ovvero all'a)kmh/ di Pittaco (612/609 a.C.). Questa fonte, del resto, aggiunge che il figlio 
di Irra sarebbe nato nella 32a Olimpiade (652/649 a.C.). Un rapido calcolo mostra una 
incoerenza: dato che l'a)kmh/ veniva raggiunta ai 40 anni (652/649 - 40 = 612/609 a.C.), 
quando Pittaco morì doveva avere circa ottant'anni (612/609 - 570 = 42/39 + 40 = 82/79 
anni), non settanta. Stesso discorso vale se si confronta il dato di Diogene con la Suda 
(652/649 - 570 = 82/79 anni). Il problema è risolvibile senza grandi difficoltà, 
correggendo in Diogene nb / in n /, con beta che deriverebbe in Diogene dal mb / 
precedente111.  
 Per cercare una verifica a questo computo, si deve constatare in primis che non è 
possibile determinare chi sia l'arconte ateniese né per il 570/569 a.C. né per il 578/7112: 
ciò significa che l'Aristomene citato da Diogene può aver assunto la carica in entrambi i 
periodi. Ora, se le date di nascita e di morte di Pittaco fossero rispettivamente il 552/548 
e il 578/577 a.C., l'esimnetia inizierebbe nel 597/596 e terminerebbe nel 588/587 a.C. 
(578/577 + 10 anni dalla deposizione della carica113), mentre, seguendo l'indicazione di 
Eusebio (Chron. [Hier., Arm.] Ol. 53,2), egli avrebbe combattuto contro Frinone nel 
607/606 a.C.  
 
 Da Diogene (I 75), inoltre, si apprendono altri due elementi cronologici: la 
concessione del potere a Pittaco è probabilmente posta al tempo della guerra del Sigeo e, 
in particolare, dell'arbitrato di Periandro, mentre l'offerta del Pittacheo viene menzionata 
dopo la notizia relativa alla fine dell'esimnetia. Come mostrato in precedenza114, il ter-
reno concesso a Pittaco sarebbe quello su cui l'esimnete avrebbe combattuto contro 
Frinone. Valerio Massimo, a tal proposito, aggiunge alcuni elementi che, oltre ad essere 




110 «Pittacia» Gigante 1962. 
111 Cf. Jacoby 1902, 161s., Mosshammer 1979, 248 e Liberman 1999, 199. È comunque possibile che 
Diogene utilizzi più fonti, l'una che ricordava la data di morte dell'esimnete e l'altra la sua età al momento 
del decesso. Questa possibilità, tuttavia, mi sembra difficile: il biografo si contraddirrebbe in modo forse 
troppo palese nel giro di poche parole e, per questo motivo, la correzione del testo tràdito mi pare 
plausibile. È vero, d'altra parte, che l'espressione u(pe\r eÃth e(bdomh/konta risulta non precisa. 
112 Cf. Develin 1989, 40. 
113 Cf. Diog. Laert. I 75. 
114 Cf. supra pp. 28s. 
115 Cf. Alc. 348. 
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Verum ne alienigenae iustitiae obliti  uideamur, Pittacus Mitylenaeus, 
cuius aut meritis tantum ciues debuerunt aut moribus crediderunt,  ut ei  
<suis> suffragiis tyrannidem deferrent, tam diu illud imperium sustinuit ,  
quam diu bellum de Sigeo cum Atheniensibus gerendum fuit.  postquam 
autem pax uictoria parta est, continuo reclamantibus Mitylenaeis depo-
suit,  ne dominus ciuium ultra quam rei publicae necessitas exegerat per-
maneret.  atque etiam cum recuperati agri dimidia pars consensu omnium 
offerretur, auertit  animum ab eo munere deforme iudicans uirtutis 
gloriam magnitudine praedae minuere.   
        (Val. Max. VI 5(ext),1) 
 
«Perché non paia che ci scordiamo di una rettitudine straniera, Pittaco di Mitilene, dei 
cui meriti i cittadini tanto furono debitori o alla cui moralità tanto si affidarono che die-
dero a lui, con il loro voto, la tirannide, tanto a lungo sostenne quel potere per quanto 
bisognò far guerra per Sigeo. Dopo che la pace fu ottenuta con vittoria, anche se i 
Mitilenesi si opponevano continuamente, egli depose il potere per non restare signore 
dei cittadini oltre quanto il momento critico dello Stato aveva richiesto. Poiché della 
terra riconquistata una metà gli era offerta con il consenso di tutti, distolse l'animo da 
questo dono, giudicando disonorevole ridurre la gloria della virtù con la grandezza della 
preda». 
 
 Valerio Massimo individua come ragione per cui Pittaco divenne esimnete il 
fatto che era in corso la guerra del Sigeo, mentre la fine del suo potere coinciderebbe, in 
sostanza, con l'arbitrato di Periandro. Il Pittacheo, inoltre, sembrerebbe concesso al 
vecchio esimnete dopo la fine della guerra, in quanto il terreno attribuitogli sarebbe 
stato recuperato dai Mitilenesi grazie alla vittoria ottenuta.  
 
 La testimonianza di Valerio Massimo va confrontata con quella di altre fonti per 
valutarne la portata. 
 
hÅrxon d' oi¸ me\n dia\ bi¿ou th\n a)rxh\n tau/thn, oi¸ de\ me/xri tinw½n w¨risme/nwn xro/nwn hÄ 
pra/cewn, oiâon eiàlonto/ pote MutilhnaiÍoi Pittako\n pro\j tou\j fuga/daj wÒn proeisth/-
kesan ¡Antimeni¿dhj kaiì ¡AlkaiÍoj o( poihth/j. dhloiÍ d' ¡AlkaiÍoj oÀti tu/rannon eiàlonto to\n 
Pittako\n eÃn tini tw½n skoliw½n melw½n: e)pitim#= ga\r oÀti «to\n kakopa/trida Pi¿ttakon 
po/lioj ta=j a)xo/lw kaiì barudai¿monoj e)sta/santo tu/rannon me/g' e)paine/ontej a)o/lleej 
(cit. Alc. fr. 348)».    
        (Aristot. Pol. 1285a 33ss.) 
 
«Alcuni di questi sovrani (i.e. gli esimneti) governano a vita, altri per tempi definiti o in 
vista di azioni determinate: per esempio i Mitilenesi scelsero Pittaco per combattere 
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contro i fuoriusciti guidati da Antimenide e dal poeta Alceo. E proprio Alceo ci informa 
sull'elezione di Pittaco in uno degli scoli in cui scaglia rimproveri perché "il plebeo 
Pittaco della città senza sangue e sfortunata / hanno fatto tiranno, alto lodandolo in 
coro"». 
          (Viano 2002) 
 
Pittako\j d' ei¹j me\n th\n tw½n dunasteiw½n kata/lusin e)xrh/sato tv= monarxi¿# kaiì 
au)to/j, katalu/saj de\ a)pe/dwke th\n au)tonomi¿an tv= po/lei. 
                  (Strab. XIII 2,3) 
 
«Anche Pittaco usò la monarchia per abbattere l'oligarchia, e, avendola abbattuta, 
restituì l'autonomia alla città». 
 
nomoqe/thj te ga\r a)gaqo\j u(ph=rxe ka)n toiÍj kata\ me/roj pro\j tou\j poli¿taj koino\j kaiì 
fila/nqrwpoj, kaiì th\n patri¿da triw½n tw½n megi¿stwn sumforw½n a)pe/luse, turanni¿doj, 
sta/sewj, pole/mou. 
         (Diod. Sic. IX 11,1) 
 
«Fu buon legislatore e nei rapporti individuali con i cittadini cortese e benevolo, 
liberò la patria da tre grandissime sciagure, la tirannide, la discordia civile, la 
guerra».  
 
 Se si associano le tre notizie sopra riportate con quanto riporta Valerio Massimo, 
si ricava che i motivi che spinsero i Mitilenesi ad eleggere Pittaco ad esimnete furono 
plurimi: la guerra contro gli Ateniesi, il pericolo derivante dagli esuli, pronti proba-
bilmente a tentare un atto di forza contro la po/lij, e il potere destabilizzante delle 
dunastei=ai, ovvero delle varie oi)ki/ai aristocratiche116 in conflitto fra di loro. Ora, se 
l'esimnetia è legata alla guerra, come dicono Diodoro Siculo e Valerio Massimo, prende 
corpo la tesi che Pittaco abbia deposto il potere nel 587/596 a.C.: il terminus ante quem 
per la fine del conflitto, infatti, è la morte di Periandro (585 a.C.). Si può aggiungere a 
ciò che Plutarco (Sol. 14,7) considera l'arcontato di Solone (594/593 a.C.)117 contempo-
raneo all'esimnetia di Pittaco e ciò fornisce un'altra prova del fatto che il testo di 





116 Per la definizione oi)ki/a attribuita ai gruppi aristocratici identificati da patronimici che ricoprono un 
ruolo fondamentale nelle dinamiche politiche dell'arcaismo greco, cf. supra p. 154. 
117 Cf. Develin 1989, 37. 
118 Cf. supra pp. 45s. 
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L'esilio di Saffo 
 
 L'esilio di Saffo costituisce un elemento importante per la ricostruzione del 
contesto in cui ella era inserita, in quanto dimostra un suo coinvolgimento, per quanto 
magari non diretto, nelle dinamiche politiche che videro contrapporsi le varie oi)ki/ai 
lesbie a cavallo fra il VII e il VI secolo a.C. Questo episodio è testimoniato dal Marmor 
Parium119, e trova una parziale conferma in Cicerone, il quale ricorda come a Siracusa 
fosse presente, nel pritaneo della città, una statua della poetessa120. 
 
35 a)f' ouÂ  ¹A[lua/tth]j Lud[w½n e)ba]si¿leus[en, eÃth  ]H?[ ]DDDDI, aÃrxontoj 
¡Aqh/nhsin ¡Aristokle[i¿]ouj. 
60]5/3 
36 a)f' ouÂ SapfwÜ e)g Mitulh/nhj ei¹j Sikeli¿an eÃpleuse fugou=sa!!!!!!OL!!!!! 
Q!!!!! [aÃrxo]n?toj ¡Aqh/nhsin me\n Kriti¿ou tou= prote/rou, e)n Surakou/ssaij 
de\ tw½n gamo/rwn katexo/ntwn th\n a)rxh\n.  
603/2 - 
596/5 
37 [a)f' ouÂ] ¡A?m[fikt]u/o[nej eÃq]u[san k]a?tapo[lemh/]sa?ntej Ku/rran, kaiì 
o( a)gwÜn o( gumniko\j e)te/qh xrhmati¿thj a)po\ tw½n lafu/rwn, eÃth HH[H]DDGI 
I, aÃrxontoj ¡Aqh/nhsin Si¿mw[n]oj.  
591/0 
              (FGrHist 239 A 35-37) 
 
35 Da quando Aliatte fu re dei Lidi 341 anni121, sotto l'arcontato di Aristocle. 60]5/3 
36 Da quando Saffo da Mitilene navigò verso la Sicilia in esilio 3?? anni, 
sotto l'arcontato di Crizia il vecchio e quando a Siracusa avevano il potere 
i gamori (i.e. i proprietari terrieri)122. 
603/2 - 
596/5 
37 Da quando gli Anfizioni sacrificarono, avendo sottomesso Cirra, e fu 
istituita la gara ginnica con premio in denaro derivante dal bottino 327 
anni, sotto l'arcontato ad Atene di Simone. 
591/0 
 
 L'esilio di Saffo si colloca fra il 604 e il 591 a.C., ma la data precisa della fugh/ è 
in lacuna. Non può essere d'aiuto l'indicazione dell'arconte, in quanto altrimenti ignoto. 
Essendo ricostruibili gli arconti degli anni fra il 597 e il 591 a.C.123 ed essendo da 
escludere che il nome dell'arconte del 598/7 a.C. sia Crizia124, si può affermare che 
Saffo andò in esilio fra il 604 e il 598 a.C.: queste date coincidono con quella in cui, a 
detta di Eusebio, Saffo ed Alceo sarebbero stati illustri (Chron. [Hier.] Ol. 45,1125). È 
 
119 Testo, traduzione e immagini dell'iscrizione sono reperibili on line all'indirizzo http://www.ashmo-
lean.museum/ash/faqs/q004/. 
120 Cf. Cic. Verr. II 4,125ss. 
121 Il punto di partenza della cronaca è il 264/3 a.C. 
122 Graham 1982, 175. 
123 Cf. Gallavotti 1948, 28ss. e Develin 1989, 33ss. 
124 Cf. Bradeen 1963, 187 e Develin 1989, 33. 
125 La versione armena di Eusebio pone la ‘celebrità’ di Saffo ed Alceo nel 595/594 a.C. (Ol. 46,2). 
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possibile supporre, su questa base, che questo fosse il momento in cui la poetessa fu 
costretta ad abbandonare Mitilene126. 
 
 Poste queste premesse, è necessario soffermarsi brevemente sulle ragioni che 
avrebbero spinto Saffo ad andare in esilio a ridosso del momento in cui Pittaco fu eletto 
esimnete. Come si vedrà in séguito127, è possibile supporre una stretta relazione fra 
l'oi)ki/a dei Cleanattidi e Saffo e, in più, è lecito ipotizzare che Mirsilo ne fosse stato il 
leader, dopo l'attentato riuscito contro Melancro. Il tradimento di Pittaco nei confronti 
della comunità di Alceo e il suo avvicinamento alla fazione di Mirsilo costituisce, in 
sostanza, un'alleanza fra il suo gruppo e i Cleanattidi. Ora, è singolare che, data 
l'alleanza fra Pittaco e Mirsilo, poco prima che il primo divenga esimnete, Saffo e i 
Cleanattidi vadano in esilio e, per spiegare questa aporia, è opportuno riflettere sulle 
rivalità fra gruppi femminili che la poesia saffica attesta. Una fra Gorgo ed Andromeda 
è plausibilmente una Pentilide, ovvero un'appartenente a quella famiglia aristocratica 
con cui Pittaco si alleò attraverso l'istituto del matrimonio128. Le ragioni della rivalità fra 
Pentilidi e Cleanattidi non sono reperibili con certezza, anche se si può immaginare che 
essa risalga al fatto che, dopo l'azione di Megacle contro i Pentilidi129 e dopo la morte di 
Pentilo, siano i Cleanattidi, ad un certo momento, a prevalere.  
 
 Detto ciò, c'è da chiedersi come Pittaco abbia potuto stringere alleanza nel corso 
del tempo con fazioni rivali e la risposta è forse la diacronia degli eventi: Pittaco, in un 
primo momento, è insieme ad Antimenide e Kikis130 contro i Cleanattidi, poi appoggia 
Mirsilo e, infine, si schiera di nuovo contro i Cleanattidi. Questo quadro è frutto di una 
situazione turbolenta: dopo la caduta di Melancro, Mirsilo ascende al potere, ma non 
senza difficoltà, visto che subisce attentati da parte di Alceo e dei suoi; probabilmente 
dopo la sua morte, Pittaco, infine, assume pieni poteri.  
 
 Di fronte a tutto ciò, una possibile soluzione è quella di ipotizzare che Pittaco 
abbia approfittato della morte di Mirsilo per sbarazzarsi della sua famiglia che 
probabilmente si sarebbe mossa per sostituire il leader deceduto e, in questo contesto, 
vanno letti forse gli esili di Saffo e dei Cleanattidi. Quel che ricorda Aristotele (Pol. 
1285a 33ss.), inoltre, permette di percepire che Pittaco non abbia ammorbidito la sua 
posizioni nei confronti della comunità alcaica, pur andando contro i Cleanattidi: al 
momento dell'assunzione della carica di esimnete, infatti, Alceo ed Antimenide erano 
ancora in esilio.  
 
126 Cf. Gallavotti 1948, 29, Mosshammer 1979, 249s. e Develin 1989, 33. 
127 Cf. infra pp. 123ss. 
128 Cf. Diog. Laert. I 81. 
129 Cf. Aristot. Pol. 1311b 23ss. 
130 Cf. Suda k 1598 A. 
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 In questo quadro bisogna considerare l'indicazione di Diodoro Siculo (IX 11,1) 
sul fatto che Pittaco abbia salvato la propria patria dalla tirannide, dalla discordia civile 
e dalla guerra: eliminato Melancro, esiliati i Cleanattidi ed altri gruppi aristocratici, 
approfittando del momento di difficoltà della città a causa della guerra di Sigeo, Pittaco 
riesce ad assumere il controllo stabile del potere senza più condividerlo come in 
precedenza131. Che la sua condotta vada contro l'aristocrazia, del resto, emerge dalle 
misure suntuarie che sembra aver adottato132.  
 In questa scalata politica, allora, possono aver avuto un ruolo determinante i 
Pentilidi: essi, per recuperare il potere perduto, si sarebbero appoggiati ad un uomo 
emergente, protagonista nel 607/6 a.C. di un fatto d'armi che probabilmente gli aveva 
dato prestigio. L'esigenza, per Pittaco, di allearsi con i Pentilidi, invece, può essere nata 
dalla sua situazione familiare: per quanto il padre sembra essersi ben inserito all'interno 
della società mitilenese tanto da assumere la carica di basileu/j133, è probabile che la 
sua origine tracia avesse influito negativamente sulla sua posizione, il che può avergli 
suggerito un'alleanza con un gruppo aristocratico lesbio. 
 
 Se tale ricostruzione coglie nel segno, i Cleanattidi sarebbero stati dispersi a 
séguito della morte di Mirsilo, per poi forse, almeno in parte, rientrare già durante il 
periodo in cui Pittaco era esimnete: Saffo (S. 98b)134, in effetti, lamenta il freno posto 
dal Mitilenese alle importazioni lidie, rimostranza che sarebbe incomprensibile nel caso 
in cui la poetessa si trovasse ancora in esilio. 
 
 Ulteriore problema cronologico, per concludere, è rappresentato dal fatto che 
Saffo pare possedere una figlia giovane, probabilmente appartenete alla classe di età 
della parqeni/a, durante il periodo dell'esimnetia di Pittaco, ovvero fra il 597/596 e 
588/587 a.C.: se si accetta che come floruit della poetessa il 612/9 a.C., come parrebbe 
legittimo postulare a partire dalla Suda135, all'epoca del governo del figlio di Irra ella 
doveva essere troppo anziana per per avere una figlia di meno di vent'anni. Non pone 
grossi problemi, invece, la notizia riportata da Eusebio (Chron. [Hier.] Ol. 45,1 e [Arm.] 
Ol. 46,2), che pone l'a)kmh/ di Saffo intorno al 600 a.C. Ad ogni modo, le datazioni non 
 
131 Cf. Alc. 70 e 129. 
132  Cf. Mazzarino 1943, 51s. Gernet 1968, 340, Mossé–Schnapp-Gouebrillon 1997, 177ss. e 184s. 
Interessante, a proposito del rapporto fra aristocrati e tiranno, il consiglio di Trasibulo a Periandro ripor-
tato da Erodoto (V 92h,1): Peri¿androj de\ suneiìj to\ poihqe\n (i.e. aver reciso in un campo di grano le 
spighe che superavano le altre) kaiì no/% sxwÜn wÐj oi ¸ u(peti¿qeto Qrasu/bouloj tou\j u(pero/xouj tw½n 
a)stw½n foneu/ein, e)nqau=ta dh\ pa=san kako/thta e)ce/faine e)j tou\j polih/taj. 
133 Cf. schol. Dion. Thr. I/3 368,13ss. (Hdn. III/2 858 29) e Mazzarino 1943, 43. 
134 Cf. infra pp. 127ss. 
135  Cf. Suda s 107 A. Lesbi¿a e)c ¹Eressou=, lurikh/, gegonuiÍa kata\ th\n mb§  )Olumpia/da, oÀte kaiì  
¡AlkaiÍoj hÅn kaiì Sthsi¿xoroj kaiì Pittako/j.  
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dei cronografi non vanno prese con troppa rigidità e, dunque, non sembrano sussistere 
reali ostacoli al fatto che Cleide avesse meno di vent'anni all'epoca dell'esimnetia. 
 
 
Gli esili di Alceo 
 
 Visto che le fonti sugli esili di Alceo sono già state in precedenza citate per 
determinare la cronologia del poeta136, è sufficiente sistematizzare i dati allora raccolti. 
Il poeta, dunque, è andato in esilio almeno due volte, anche se vi sono buone possibilità 
che abbia conosciuto una terza fugh/137 e, di fronte a questa situazione, è opportuno 
cercare di contestualizzare i momenti in cui è stato costretto ad abbandonare Mitilene. 
 Riguardo al primo esilio si hanno maggiori informazioni: da quanto emerge 
dallo scolio ad Alceo 114138 l'e(tairei/a 139alcaica avrebbe preparato un complotto contro 
Mirsilo che, in base ad Alc. 129, sarebbe fallito per il tradimento di Pittaco; al fine di 
evitare le conseguenze del loro gesto, gli e(tai=roi avrebbero cercato rifugio nel santuario 
panlesbio di Messa, a circa 5 km a nord da Pirra140.  
 Dallo scolio ad Alc. 60141 si apprende che Mirsilo avrebbe fatto inseguire dalle 
proprie guardie i fuggitivi che, per mettersi in salvo, avrebbero attraversato i monti che 
separano Mitilene dal golfo di Kalloni. In questa fuga, alcuni compagni avrebbero perso 
la vita, come risulterebbe se il kh/nwn di Alc. 129,14 si riferisse ai morti della fazione 
alcaica: questa ipotesi trova sostegno nella stretta connessione fra il dimostrativo e il 
termine ¡Eri/nnuj. Come terminus post quem per il primo esilio si deve indicare la morte 
di Melancro, avvenuta fra il 612 e il 609 a.C.  
 Per quanto concerne il secondo esilio, l'unica indicazione su cui riflettere è che 
Alceo fosse già in esilio nel momento in cui Pittaco divenne esimnete e ciò si evince dal 
pro\j tou\j fuga/daj di Aristotele142: egli poteva essere rientrato a Mitilene dopo la morte 
di Mirsilo143. Le ragioni che spinsero il poeta a riprendere la strada dell'esilio sono da 
ricondurre probabilmente all'azione di Pittaco volta alla conquista del potere: Alceo, in 
effetti, pare aver denunciato il comportamento del figlio di Irra in alcuni suoi carmi144. 
L'affermazione di Porfirio (Hor. Carm. II 13,27s.) secondo la quale Alceo sarebbe stato 
 
136 Cf. supra p. 39. 
137 Liberman (1999, XX n. 48), riportando una osservazione fattagli da Vian, nota che l'uso di prw/thn 
(fugh/n) invece di pro/terhn nello scolio ad Alc. 114 prospetterebbe più di due esili. 
138 Cf. supra p. 39 n. 98. 
139 Si adotta nel presente lavoro la forma e(tairei/a in quanto conforme alla forma della prima attestazione 
di questo termine nella ‘letteratura greca’: Hdt. V 71.  
140 Cf. infra pp. 389ss. 
141 Cf. supra p. 39 n. 98. 
142 Cf. Liberman 1999, XXs. 
143 Cf. supra pp. 48ss. 
144 Cf. Alc. 74, 141 e Liberman 1999, 52s.  
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mandato in esilio da più tiranni andrebbe letta in questo senso: se Mirsilo è la causa del 
primo esilio, è plausibile che Pittaco sia responsabile del secondo o dell'eventuale terzo. 
 Diodoro Siculo (IX 12,3) e Diogene Laerzio (I 76) ricordano che Pittaco ebbe 
clemenza nei confronti di Alceo che aveva cercato di rientrare in patria e, se questa 
notizia è degna di fede, è possibile pensare che il poeta abbia cercato di mettere fine al 
proprio esilio durante l'esimnetia, dato che Pittaco pare avere il controllo su Mitilene, 
potendo compiere un atto di clemenza nei confronti del nemico. Certo è, del resto, che 
Alceo si trovasse fuori dalla patria nel momento in cui Astiage ed Aliatte erano in 
guerra, ovvero nel 585 a.C., anno che, nella ricostruzione proposta, è successivo alla 




La storia di Lesbo da Macare alla morte di Pittaco 
  
 Nel mito, Lesbo conosce varie fasi di colonizzazione: in un primo momento 
viene occupata dai Pelasgi; poi, dopo il diluvio dell'epoca di Deucalione, vi s'insedia 
Macare146, il quale intraprende una politica coloniale. Questo personaggio è ricordato 
anche nell'epos: nell'Iliade, egli è re di Lesbo, isola che, comunque, pare essere stata 
sotto l'influenza troiana147 prima della conquista da parte di Achille148. Dopo la guerra 
di Troia, l'isola sembra coinvolta nel fenomeno generale della colonizzazione eolica149: 
iniziata da Oreste, essa trova nel figlio Pentilo un continuatore autorevole150, tanto che 
la stirpe regale di Mitilene, nella prima metà del VII secolo, prende da questo 
personaggio il proprio nome151.  
 
145 La data di nascita di Alceo è difficilmente determinabile: Campbell (1990, 219), seguendo un'indica-
zione di Page (1955, 48), ha supposto che Alc. 306Ag rechi la data di nascita del poeta, ossia il 620/616 
a.C., ma ciò contrasterebbe con Eusebio che pone il floruit nel 600 a.C. In questo senso, sarebbe indica-
tiva l'espressione Pittako\j … meta\ tw½n ¡Alkai¿ou geno/menoj a)delfw½n Me/lagxron kaqeiÍle to\n th=j 
Le/sbou tu/rannon (Diog. Laert. I 74) che escluderebbe dalla congiura anti-Melancro Alceo, forse perché 
troppo giovane; il problema, se le cose stessero così, è che poco dopo la morte del tiranno di Mitilene, nel 
607/6 a.C., Alceo sembra partecipare alla guerra del Sigeo, in quanto l'abbandono dello scudo e la 
monomaxi/a sembrerebbero all'incirca contemporanei. Da Alc. 50, infine, sembrerebbe di percepire che il 
poeta abbia raggiunto un'età avanzata. Cf. Page 1955, 151s. e Liberman 1999, XVI n. 24. 
146 Cf. Diod. Sic. V 81ss. 
147 Cf. Il. XXIV 544. 
148 Cf. Il. IX 129, 270, 633. 
149 Cf. Strab. XIII 1,38 e Paus. III 1,2. 
150 Cf. Plut. Sol. an. 984e e Sept. sap. conv. 163ass. 
151 Cf. Aristot. Pol. 1311b 23ss. e Carlier 1984, 460. La moglie di Pittaco era forse figlia del Pentilo 
ucciso da Smerdi: se così è, Pentilo deve esser vissuto alla metà del VII secolo a.C., visto che Pittaco si 
deve essere sposato con sua figlia intorno alla data della sua a)kmh/, approssimativamente fra il 620 e il 
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 I primi eventi storici di cui si ha notizia per Lesbo riguardano proprio i Pentilidi: 
l'e(tairei/a di Megacle152, il cui rapporto con una fazione lesbia dell'epoca di Saffo e 
Alceo è indeterminabile, reagisce alla uÐbrij della basilikh\ dunastei/a eliminandone il 
potere (a)nei=le); in séguito, in ogni caso, un certo Pentilo paga con la vita le 
conseguenze delle violenze ulteriormente perpetrate. 
 
 Il primo evento collocabile temporalmente con una certa precisione è il governo 
di Melancro, forse il leader dei Cleanattidi, contro cui l'e(tairei/a alcaica aveva giurato: 
l'uccisione del tiranno avvenuta fra il 612 e il 609 a.C. costituisce il terminus ante quem 
per il suo governo. In questo periodo è in corso la guerra del Sigeo, causata dalla 
conquista ateniese di Sigeo153, nonostante la sua fortificazione da parte del mitilenese 
Archeanatte154. A capo delle milizie ateniesi è Frinone155 e probabilmente Pittaco guida 
i Mitilenesi156. La guerra deve essere stata favorevole agli Ateniesi nelle prime sue 
fasi157: dato che le basi di Atene e Mitilene erano rispettivamente Sigeo e Achilleo158, il 
fatto che lo scontro fra Pittaco e Frinone sia avvenuto per il territorio di Achilleo159 
mostra il momento di difficoltà dei Lesbi. Sulla realtà della monomaxi/a, datata da 
Eusebio nel 607/6 a.C., si può legittimamente dubitare: l'elemento un po' favolistico 
della rete160 e del tridente161 lascia perplessi ed è forse nel giusto chi, come Puech e 
Manfredini162, ha ipotizzato una metafora per un agguato riuscito contro lo stratega 
ateniese. L'episodio, pur probabilmente riequilibrando le sorti della guerra, non ne 
costituì la conclusione163, dato che essa sembra protrarsi fino all'esimnetia di Pittaco164. 
 
 In questo periodo vanno collocate l'attività di Mirsilo, figlio di Cleanore165, volta 
ad ottenere il controllo di Mitilene: se abbia approfittato dell'impasse militare della città 
 
600 a.C. Pentilo costituisce il terminus ante quem per il potere dei Pentilidi, in quanto Aristotele pone la 
sua conclusione, ad opera di una e(tairei/a guidata da Megacle, prima dell'uccisione di Pentilo. 
152 Cf. Aristot. 1311b 29ss. 
153 Cf. Suda p 1659 A. 
154 Cf. Strab. XIII 1,38.  
155 Cf. Plut. Herod. Malign. 858a e Strab. XIII 1,38. 
156  Cf. Diog. Laert. I 74 e Strab. XIII 1,38. Plutarco (Herod. Malign. 858a), invece, sembra non 
considerare Pittaco come stratega dei Mitilenesi, forse con l'intento di sottolinearne ulteriormente 
l'a)ristei/a: non vi sarebbe stato uno scontro fra i due strategoi/, ma un atto di coraggio di Pittaco che si 
sarebbe fatto avanti pur non costretto dal proprio ruolo. 
157 Cf. Strab. XIII 1,38. 
158 Cf. Hdt. V 94. 
159 Cf. Diog. Laert. I 74. 
160 Cf. Plut. Mor. 858a, Strab. XIII 1,38., Polyaen. I 25, Diog. Laert. I 74, Suda p 1659 A. 
161 Strab. XIII 1,38. 
162 Cf. Manfredini 1981, 263. 
163 Cf. Diog. Laert. I 74 e Strab. XIII 1,38. 
164 Cf. Diod. Sic. IX 11,1, Val. Max. VI 5(ext),1 e, forse, Suda p 1659 A., se la strathgi/a che Pittaco 
avrebbe assunto da vecchio si riferisce alle fasi conclusive della guerra del Sigeo. 
165 Cf. Alc. 306B. 
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per riportare ai vertici i Cleanattidi non è chiaro, ma il processo deve aver avuto una 
certa durata, se Alceo sembra denunciarne le manovre166. Emerge, inoltre, che Mirsilo 
sia andato in esilio, se è vero che egli è rientrato in patria grazie a Mnemone, un 
personaggio che pare avere relazioni di filo/thj con Alceo167. Questo episodio potrebbe 
precedere di poco la situazione di difficoltà in cui versa l'e(tairei/a alcaica a séguito 
della cospirazione tirannica di Mirsilo168: il figlio di Cleanore, dunque, avrebbe puntato 
al governo di Mitilene solo dopo il ritorno dall'esilio, il che implica che non sia stato 
abbattuto per poi restaurare il proprio potere dopo la fugh/. Se le cose stanno così, allora, 
è possibile ipotizzare che, dopo la congiura anti-cleanattide portata a termine da Pittaco 
e dai fratelli di Alceo, alcuni parenti di Melancro siano andati in esilio, per poi ritornare 
e riconquistare il potere. 
 
 Prima della morte di Mirsilo, forse avvenuta nel 600 a.C.169, l'e(tairei/a alcaica 
cerca di eliminare gli avversari grazie ad una congiura che fallisce perché smascherata 
da Pittaco, il quale, sfilandosi dalla sta/sij anti-cleanattide, si allea con Mirsilo e 
governa con lui Mitilene170. Alceo e i suoi trovano rifugio a Messa171, ma non è noto se 
vi siano rimasti a lungo o se si siano dispersi172. È forse indicativo, a questo proposito, 
 
166 Cf, Alc. 6 e Heraclit. All. 5,7. 
167 Cf. Alc. 305a e 306Cd Lib. 
168 Un commentario ad un carme alcaico non conservato (Alc. 305a Lib.) riferisce che Mnemone offrì a 
Mirsilo un'imbarcazione per rientrare a Mitilene (ll. 15ss.). Un secondo commentario (Alc. 306Cd Lib.), 
dopo aver trattato del medesimo carme, cita Alc. 208. Tenendo presente che i commentatori antichi 
citavano i carmi alcaici secondo l'ordine dell'edizione probabilmente aristarchea (cf. Porro 1994, 239) e 
accettando l'ipotesi che tale edizione fosse suddivisa tematicamente e ponesse i carmi parzialmente in 
ordine cronologico (cf. Porro, 1996b e Liberman 1999, LIIss.), si può supporre che Alc. 208 seguisse 
cronologicamente di poco il carme su Mnemone (cf. Liberman 1999, 222 n. 199). Eraclito (All. 5,7) cita 
Alc. 6 e 208 a proposito della su/stasij tirannica di Mirsilo ed è legittimo pensare che invece di aver 
inframmezzato il proprio governo con un esilio, egli sia rientrato dalla fugh/ e, in séguito, abbia cercato di 
appropriarsi per la prima volta del potere. Questa idea risulta verosimile se si accetta che Melancro fosse 
come Mirsilo un Cleanattide (cf. infra pp. 123ss.): ucciso Melancro (Diog. Laert. I 74), la sua famiglia 
sarebbe andata in esilio per poi rientrare in patria e cercare di imporre ancora il proprio governo con il suo 
nuovo leader, Mirsilo. Contrasta con questa ipotesi l'azione di Pittaco volta a dividere Alceo da Mnemone 
(Alc. 305a,22ss. Lib.): questo fatto presupporrebbe la rottura del patto eterico fra il futuro esimnete e la 
comunità alcaica, in quanto un atto ostile di Pittaco nei confronti del poeta mitilenese è ben comprensibile 
solo dopo il tradimento del figlio di Irra. È possibile, del resto, che i contrasti fra Pittaco e i fratelli di 
Alceo siano cominciati sùbito dopo la congiura anti-Melancro, per poi deteriorarsi completamente al 
momento dell'alleanza fra Pittaco e Mirsilo. Interessante, inoltre, è il fatto che Mirsilo usa una nave per 
rientrare a Mitilene: c'è da chiedersi se la sede del suo esilio fosse la costa microasiatica, dove i 
Cleanattidi potrebbero aver avuto interessi (cf. infra pp. 373s.). 
169 Cf. supra pp. 48ss. 
170 Cf. Alc. 70,7 e 129,23s. e 28. 
171 Cf. Alc. 129. 
172 Alc. 130b porta a pensare che il poeta sia rimasto solo nel santuario di Era, senza i propri compagni. 
Cf. Rösler 1980, 272ss. 
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che Antimenide sembri aver partecipato alla conquista di Ascalona nel 604 a.C. al 
séguito di Nabuchadnezzar173, il che farebbe presumere un suo allontanamento da Lesbo. 
 
 Alla morte di Mirsilo174, è lecito ipotizzare un momento di crisi a Mitilene. 
Essendo ancora in corso la guerra del Sigeo175, Pittaco sembra operare al fine di ottenere 
un me/ga kre/toj176: ciò significa che egli non ha ancora il dominio sulla città ed è 
possibile che l'e(tairei/a alcaica abbia approfittato della situazione per rientrare a 
Mitilene. Le manovre di Pittaco paiono aver sortito come effetto quello di espellere le 
famiglie aristocratiche mitilenesi che rischiavano di frenarne l'ascesa: in questa ottica 
può essere letta la fugh/ dei Cleanattidi, un tempo alleati, e il nuovo esilio di Alceo che 
deve intervenire prima che Pittaco venga eletto esimnete177. Il figlio di Irra deve aver 
trovato appoggio per instaurare il suo governo nei Pentilidi178, ma è possibile che lo 
abbiano sostenuto anche gli strati sociali non aristocratici, dato che le sue leggi 
suntuarie avevano come bersaglio preferenziale proprio gli aÓristoi e vista la tradizione 
secondo la quale egli avrebbe combattuto contro le dunastei=ai179. In questa ottica può 
essere interpretato il termine kakopatri/daj lui tributato da Alceo, ovvero come 
riferimento alla propria alleanza con chi non ha degni natali180.  
 Alcune famiglie esiliate devono, in ogni caso, essere tornate a Lesbo durante 
l'esimnetia, probabilmente quelle che oramai non costituivano più un pericolo per 
Pittaco, come quelle alleate ai Cleanattidi, ormai definitivamente abbattuti181 . Chi, 
invece, continuava a costituire un pericolo, deve essere rimasto in esilio: a dispetto del 
 
173 Cf. Campbell 1990, 206s. n. 4 e Alc. 48. 
174 Cf. Alc. 332. La gioia di Alceo successiva alla morte di Mirsilo non offre alcuna indicazione né 
riguardo al luogo in cui il poeta si trovava al momento della morte del nemico né sulle ragioni di 
quest'ultima: Alceo poteva essere in esilio o trovarsi a Mitilenese in uno stato di difficoltà politica, poteva 
aver avuto un ruolo nella morte di Mirsilo o costatarne gioiosamente la fine. In ogni caso, la sua reazione 
sarebbe facilmente comprensibile. 
175 Cf. Val. Max. VI 5(ext),1. 
176 Cf. Alc. 141. 
177 Cf. Aristototele (Pol. 1285b,25ss.) informa che Alceo e Antimenide fossero in esilio al momento 
dell'elezione di Pittaco ad esimnete, in quanto tale evento aveva come motivazione proprio i rischi che 
Mitilene correva a causa della fazione dei due esiliati. Vero è che Alc. 348,3 sembrerebbe prospettare la 
presenza del poeta al momento dell'elezione, poiché pare cononscerne le dinamiche: e)sta/santo 
tu/rannon, me/g' e)pai¿nentej a)o/lleej. Ad ogni modo, bisogna tener presente che Alc. 348 è riportato 
proprio nel passo aristotelico in questione come prova a sostegno delle affermazioni poco sopra compiute 
dallo Stagirita: dhloiÍ d' ¡AlkaiÍoj oÀti tu/rannon eiàlonto to\n Pttako\n eÃn tini tw½n skoliw½n melw½n: 
e)pitim#= ga\r oÀti (cit. Alc. 348). Se Alceo è la fonte di Aristotele, è plausibile ritenere che le sue 
affermazioni non siano in contrasto con quanto riportava il poeta e, dunque, bisogna ritenere che Alceo 
fosse in esilio al momento dell'elezione. 
178 Cf. Alc. 70,6 e Diog. Laert. I 81. 
179 Cf. Diod. Sic. IX 11,1 e Strab. XIII 2,3.  
180 Cf. Alc. 67,4. 
181 Cf. S. 98b,9. 
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gesto di clemenza che la tradizione attribuisce all'esimnete nei confronti di Alceo182, 
non vi sono conferme che il poeta sia potuto rientrare definitivamente a Mitilene183. Per 
quanto concerne la guerra del Sigeo, è possibile che Pittaco abbia guidato l'esercito 
mitilenese in alcune fasi dei combattimenti184, benché anziano185; in ogni caso, è lecito 
supporre che abbia deposto il potere, almeno ufficialmente, una volta conclusasi la 
guerra, a séguito cioè dell'arbitrato di Periandro che deve essere precedente al 585 
a.C.186 Una parte della tradizione antica vuole che Alceo abbia tentato un rientro in 
patria intorno a questa data, approfittando della guerra fra Aliatte ed Astiage, ma i 
contorni della vicenda sono assai oscuri. Pittaco muore ad oltre 70 anni nel 578/7 a.C., 
dieci anni dopo la fine dell'esimnetia, mentre nulla di preciso è noto su Alceo e Saffo, la 
cui a)kmh/ è posta da Eusebio (Chron. [Hier.] Ol. 45,1 e [Arm.] Ol. 46,2) nel 600/599 o 




Le istituzioni politiche di Lesbo 
 
 Riguardo alle istituzioni politiche, sarebbe necessario distinguere la fase del 
governo dei Pentilidi da quanto avviene dopo, ma ciò è impossibile a causa dello stato 
della documentazione. È difficile dire come si configurasse il potere dei Pentilidi da un 
punto di vista istituzionale, anche se è possibile ipotizzare una certa similarità con la 
situazione dei Bacchiadi di Corinto188: su questa base, dunque, si può pensare ad una 
oligarchia dinastica.  
 In questo contesto, si deve notare che la figura del basileu/j ha una presenza 
costante nella storia di Lesbo: in un mito raccontato da Plutarco che riguarda la 
colonizzazione dell'isola189 si narra come l'a)poiki/a eolica lì diretta avesse a capo sette 
a)rxhge/tai e basilei=j, mentre un ottavo, Echelao, viene descritto come h(gemw/n. Poiché 
un oracolo aveva prescritto un sacrificio umano ad Anfitrite e alle Nereidi, venne scelta 
la figlia di uno dei capi della spedizione; nel Banchetto dei Sette Sapienti (163ass.), 
Plutarco riferisce che la giovane fu tirata a sorte, mentre nel De sollertia animalium 
(984e ) afferma che la giovane fu gettata nel mare dai Pentilidi. Carlier (1984, 459) a 
 
182 Cf. Diod. Sic. IX 12,3 e Diog. Laert. I 76. 
183 Cf. Gallavotti 1948, 30 e Liberman 1999, XXI. 
184 Cf. Val. Max. VI 5(ext),1. 
185 Cf. la Suda (p 1659 A.), in cui si riporta la notizia che Pittaco abbia guidato un esercito essendo ormai 
avanti con gli anni, senza tuttavia citarne le circostanze. 
186 Cf. Mosshammer 1979, 235ss. 
187 Cf. per Saffo S. 58 G.-D. e per Alceo Alc. 50. 
188 Cf. Carlier 1984, 460. 
189 La fonte di Plutarco è Mirsilo di Lesbo, come si evince da  Soll. an. 984e. 
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questo proposito, nota la similarità fra questo racconto e la struttura sociale di Scheria, 
dove ai dodici re si aggiunge, con un ruolo di leader, Alcinoo. Questa evocazione, se 
l'idea di Carlier coglie nel segno, può riflettere l'organizzazione dei Pentilidi a cavallo 
fra l'ottavo e il settimo secolo, prima cioè che essa si organizzasse in oligarchia 
dinastica.  
 Carlier (1984, 459) aggiunge, inoltre, che «il est sûr en tout cas que cette présen-
tation de la colonisation de Lesbos vise à souligner l'importance et l'ancienneté des 
collèges de basilei=j dans les cités lesbiennes – et tout particulièrement à Mytilène». A 
questo proposito, è un dato che nelle varie po/leij dell'isola i basilei=j insieme ai prita-
ni190 abbiano giocato un ruolo istituzionale importante, almeno dal IV secolo a.C. in poi, 
ma è probabile che queste cariche abbiano antecedenti ben più remoti: di Pittaco, in 
effetti, si ricorda una legge riguardante le loro funzioni191, mentre dagli scoli a Dionisio 
Trace emerge che Irra era stato basileu/j dei Mitilenesi192. 
 A parte la basilei/a e la prutanei/a, si può notare che già dall'inizio del VII 
secolo, ossia quando ancora i Pentilidi erano al potere, e sicuramente durante la vita di 
Alceo, Mitilene conosceva l'istituto della boulh/ e dell'a)gora/193: il poeta, difatti, a queste 
realtà allude in Alc. 130b,3ss. (i¹me/rrwn a)go/raj aÃkousai / kar?u?[zo]me/naj wÕgesilai¿+da / 
kaiì b?[o/]l?l?aj: ta\ pa/thr kaiì pa/teroj pa/thr / ka<g>g?[e]g?h/raj eÃxontej peda\ twnde/wn 
twÜn [a)]llaloka/kwn poli¿t?an). In base al confronto con altri regimi istituzionali 
successivi e con l'epos, è possibile immaginare l'esistenza di un consiglio ristretto, la 
boulh/, che sottopone alcune questioni all'a)gora/: è probabile, certo, in entrambi i luoghi 
abbiano avuto un ruolo determinante gli aÓristoi194. Il dh=moj, del resto, viene evocato da 
Alceo in Alc. 70,12 e 129,20, ma è difficile valutarne la composizione, anche se, forse, 
l'azione da esso mossa nei confronti delle oligarchie attraverso l'elezione di Pittaco 
farebbe ipotizzare l'inizio di una contrapposizione anche a livello politico fra chi è 
aÓristoj e chi non lo è.195 
 
190 Cf. Ath. X 425.  
191 Stob. IV 2,20 oi¸ me\n ouÅn u(po\ kh/rukoj keleu/ousi pwleiÍn kaiì prokhru/ttein e)k pleio/nwn h(merw½n, oi¸ 
de\ par' a)rxv= tini, kaqa/per kaiì Pittako\j para\ basileu=si kaiì pruta/nei. 
192 Cf. schol. Dion. Thr. I/3 368,13ss. (Hdn. III/2 858,29)  ¸Urra/dioj de/ e)stin o( tou=  àUrra paiÍj.  àUrraj 
de\ Mitulhnai¿wn basileu/j (codd. VN, tu/rannoj S), ouÂ ui¸o\j Pittako\j eiâj tw½n e(pta\ filoso/fwn. Cf. 
Mazzarino 1943, 43. 
193 Cf. infra pp. 200. Il consiglio e l'assemblea dovevano esistere anche all'inizio del VII secolo, quando 
presumibilmente i Pentilidi erano ancora al potere: ad esse, infatti, partecipò anche il nonno di Alceo, 
ossia esse risalgono ad almeno due generazioni prima del poeta. 
194 Cf. Finley 1966, 96, 108s., 133s. 
195 Cf. Page 1955, 178s. e infra pp. 193ss. 
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 Premettere una riflessione sul rapporto fra persona poetica e persona reale allo 
studio delle strutture sociali che costituiscono l'uditorio di Saffo ed Alceo risponde ad 
una esigenza chiara: dato che si ritiene pericoloso ricostruire il pubblico partendo dalle 
fonti antiche, che rischiano d'essere inattendibili1, è necessario reperire questa realtà nei 
frammenti e ciò è possibile analizzando, fra gli altri aspetti, i casi in cui esplicitamente o 
meno il poeta fra riferimento a sé e agli astanti. Questa situazione comporta lo studio del 
locutore con l'intento di verificare se esso sia sovrapponibile con la persona reale del 
poeta, se parli in nome di una collettività oppure sia corale. La questione è la seguente: 
le tre modalità espressive prospettate possono determinare distinte occasioni esecutive 
ed implicare diversi rapporti fra comunicazione poetica e contesto reale. Nel corso del 
presente studio, ad ogni modo, si fonderà l'argomentazione sull'assunto che l'io2, in 
entrambi i poeti eolici, sia in generale attribuibile all'autore3: si ritiene, infatti, che la 




La persona loquens in Saffo ed Alceo 
 
 L'identità fra locutore e persona storica in Saffo e Alceo trova una sua 
motivazione, in primo luogo, in alcuni carmi. Per quanto riguarda la poetessa, bisogna 
notare che in S. 1 Afrodite, rivolgendosi all'orante, dichiara: ti/j s', wÕ Ya/pf', a)dikh/ei; È 
chiaro, a mio avviso, che la persona poetica e quella biografica, in questo caso, 
corrispondano e tale situazione non è isolata, ma si ripresenta in altri carmi, come in S. 
65,5, 94,5, 133,2, e, inoltre, in tutti quei contesti dove l'interlocutore di Saffo o l'oggetto 
 
1 Cf. Parker 1996, 146ss. e Lidov 2002, 204ss.  
2 In questo lavoro verrà utilizzato il corsivo ogni volta che, con il pronome personale, si indicherà la 
persona loquens di un carme. 
3 Vi sono alcuni casi, come S. 102, 107, 114, 140 o Alc. 10, in cui la scissione fra locutore e autore è 
evidente, ma essi, per quanto riguarda Saffo, vanno ricondotti tutti a contesti strettamente rituali, quali le 
Adonie (cf. Atallah 1966, 93ss.) e la cerimonia nuziale. Questa contestualizzazione può essere 
significativa per la posizione del locutore, mentre, per quanto concerne Alceo, risulta assai difficile 
valutare le ragioni della presenza d'un io femminile per la frammentarietà del carme in questione. 
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del suo canto è un suo familiare, come accade in S. 5, 154, 98b,1, 132,2, 1505. È da 
notare come questi componimenti abbiano tematiche diverse: spesso Afrodite è presente, 
ma si fa riferimento anche alla vicenda di Carasso e alle ripercussioni sociali che essa 
ebbe, si accenna alla situazione politica di Mitilene e, infine, si allude ad una serie di 
attività compiute dalla poetessa e dal suo pubblico in vari luoghi, da quelli 
squisitamente ‘privati’ a quelli più ‘pubblici’, come certe celebrazioni contestualizzabili 
in luoghi sacri6. A questa situazione, inoltre, va aggiunto un dato: le fonti antiche 
accostano Saffo ad una numerosa schiera d'individui e tale circostanza deve avere una 
sua importanza. È vero, infatti, che i testimonia non sono completamente attendibili, in 
quanto essi spesso ricostruiscono dati biografici basandosi su elementi di natura varia, 
fraintendendo il contesto originale, ma è anche da notare che il testo della poetessa fu 
forse tramandato in maniera integrale fino al VII secolo d.C.7 e, perciò, alcuni dati 
possono derivare direttamente dai suoi carmi, soprattutto se trovano in essi una, seppur 
parziale, conferma: se si dice, dunque, che Saffo era e(tai/ra di Attide, Telesippa o 
Megara8, i cui nomi compaiono nei frammenti, è possibile che i componimenti dedicati 
a queste figure avessero come locutrice la poetessa.  
 Stesso discorso sembra valere anche per i carmi alcaici: oltre ad Alc. 401B, in 
cui compare il nome del poeta, vi sono alcune poesie indirizzate al fratello Antimenide9 
o ai suoi e(tai=roi Melanippo o Bicchide10.  
 
 Questi dati portano ad una considerazione: è verosimile sospettare che l'identità 
autore/locutore si ripresenti anche in molti carmi ‘anonimi’, dove è possibile riscontrare 
una certa affinità tematica o di occasione con quelli in cui il nome di Saffo o Alceo 
compare più o meno esplicitamente11. Eccedere nella critica del rapporto esistente fra 
persona poetica e persona biografica rischia di rendere complessa una realtà ben più 
semplice: mettere in discussione costantemente il valore dell'io in tutti i componimenti è 
troppo radicale, perché tale questione ha senso esclusivamente nei casi in cui vi sia 
scissione evidente fra autore e locutore, evenienza che, dai frammenti oggi conservati, 
 
4 S. 5 e 15 sono sicuramente attinenti alla figura di Carasso, unanimemente considerato fratello della 
poetessa (cf. Hdt. II 134s., P. Oxy. 1800, Ov. Her. 15,63-70, Ath. XIII 596c-d, Suda s 107 A.). 
5 S. 98b, 132 e 150 sono riferiti alla figlia di Saffo, Cleide, com'è desumibile dal testo stesso o dai 
testimoni (per S. 150 cf. Max. Tyr. XVIII 9). Cleide è la figlia della poetessa per la Suda (s 107 Ad.) e 
per il P. Oxy. 1800. 
6 Cf. 314ss. 
7 Cf. Liberman 1999, LXIV. È da notare che la conservazione di un testo non implica una sua lettura, cf. 
ibid. LXVI n. 229. 
8 Cf. Suda s 107 A. 
9 Cf. Alc. 306Ae, 306Af Lib., 350. 
10 Cf. Alc. 38a e 401B per Melanippo e Alc. 73,10 (cf. 306i col. I 26), 306c,7s., 335,3 e schol. Alc. 60 per 
Bicchide. 
11 Cf., ad es., S. 1 e 2 per il legame Saffo/Afrodite, S. 16, 94, 96 per distacchi fra la poetessa e alcune sue 
compagne.  
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parrebbe assai rara, se si ragiona esclusivamente sugli esempi espliciti reperibili nei 
poeti eolici12. 
 A questo proposito, un dato va messo in risalto, ossia una certa tendenza a porre 
su due piani distinti la poesia saffica e quella alcaica, pur se esse condividono per la 
maggior parte strutture metriche, dizione, lingua e patrimonio culturale. Ora, anche se 
nei componimenti di Alceo il suo nome compare in un unico caso, Alc. 401B, nessuno 
ha messo in discussione l'identità fra persona poetica e persona reale13, mentre ciò è 
avvenuto per Saffo. È legittimo, allora, di fronte a questi dati, domandarsi perché sia 
necessario puntualizzare la posizione del locutore in Saffo e la risposta dipende 
essenzialmente dal fatto che le ricostruzioni del contesto originario della performance 
saffica divergono da un interprete all'altro. Tale differenza fra i due poeti eolici non 
deriva, come detto, da una reale diversità di dizione, ma semplicemente dalla struttura 
sociale che s'immagina sottostare all'esecuzione dei componimenti: sono, infatti, le 
modalità attraverso le quali avviene la trasmissione poetica durante il banchetto14 che 
generano l'idea della sovrapposizione fra autore e locutore, mentre ciò non è sempre 
ammesso per la poetessa. In sostanza, una Saffo più o meno corale genera una diversa 




La posizione del locutore e i possibili paralleli per Saffo 
 
 L'affermazione con cui si è chiuso il paragrafo precedente va calata nella 
generale problematica inerente alla distinzione fra poeti monodici e corali16: la critica 
recente ha messo in evidenza la forte relazione esistente fra performance, occasione e 
conseguente materia del canto. Poeti quali Pindaro e Alcmane, tradizionalmente corali, 
possono aver composto carmi monodici e di tema personale17, mentre i poeti ‘monodici’ 
hanno certamente composto per cori, come la poesia nuziale saffica mostra ampiamente. 
Quel che deve essere messo in evidenza, dunque, è la versatilità di alcuni autori, 
versatilità dovuta alle circostanze esecutive: la dizione e l'aderenza fra persona poetica e 
persona biografica, in sostanza, erano subordinate al pubblico che differiva sicuramente 
 
12 Cf. supra n. 3 per quanto riguarda le eccezioni all'assunto che persona biografica e poetica siano 
coincidenti nella poesia saffica. 
13 Cf., per Alceo, Vetta 1992, 205ss. e Lardinois 1996, 156. 
14 L’occasione tipica della poesia alcaica e, più in generale, di quella rivolta ad una e(tairei/a è il simposio, 
come attestano le frequenti allusioni a gesti consueti del banchetto (cf. Rösler 1980, 240ss.). 
15 Cf. Parker 1996, Lardinois 1994 e Lardinois 1996. 
16 Cf. Lardinois 1996, 150ss., Lefkowitz 1988, 1ss., Davies 1988, 52ss. 
17 Cf. per Pindaro Davies 1988, 51 e per Alcmane ibid. 55. Vetta (1992, 186) nota la presenza di sko/lia 
nei componimenti di Alcmane la cui peculiarità rispetto al resto della produzione del poeta sarebbe la 
mancanza di variazioni ritmiche. 
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a seconda che esso fosse costituito da un gruppo di e(tai=roi, da poli=tai o dalle famiglie 
di due sposi. 
 La posizione del locutore, dunque, ha un ruolo molto importante soprattutto per 
la poesia saffica, in quanto per Alceo la questione non sembra sussistere. Il problema è 
ben più complesso che non la distinzione fra monodicità e coralità, nozioni che per 
Saffo risultano parziali, in quanto essa può aver composto per occasioni che implicano 
entrambe le modalità esecutive. L'obiettivo, in sostanza, è quello di verificare se, a 
prescindere dal contesto performativo, io, noi, tu e voi corrispondano ad una realtà 
extratestuale, abbiano una motivazione stilistica oppure rispondano ad esigenze di 
‘caratterizzazione drammatica’. A ciò è legata, inoltre, la riflessione su chi, di volta in 
volta, l'io rappresenti. 
 
 La prima parte dell'analisi verterà su quei contesti che presuppongono come 
pubblico della performance l'e(tairei/a o, comunque, un gruppo di persone legate al 
poeta da vincoli di filo/thj. La poesia, in un simile ambiente, si configura come uno dei 
mezzi di relazione e il luogo tipico dell'esecuzione, il simposio, rende plausibile 
l'identità fra io e poeta. Quel che risulta interessante notare, a questo proposito, è che vi 
sono casi in cui non è possibile sostenere l'equivalenza fra persona poetica e persona 
biografica. In un secondo momento, Si concentrerà l'attenzione su quei componimenti 
che costituivano la parte essenziale o marginale di cerimonie concepite per una 
esecuzione di fronte ad un uditorio piuttosto esteso e non necessariamente omogeneo 
dal punto di vista affettivo ed ideologico: l'identità autore/locutore, in tali occasioni, non 
è dimostrabile e spesso impossibile. Dato che la performance, in questi casi, è di 
sovente affidata ad un coro, sarà opportuno interrogarsi sull'identità della voce poetica, 
sui suoi modi di espressione e sull'alternanza fra prima persona plurale e singolare, e 




‘Noi’ con valore di singolare nell'epos 
 
 Prima di affrontare l'analisi della persona loquens di Alceo e di un poeta a lui 
all'incirca contemporaneo, Alcmane, è interessante riflettere sull'uso della prima persona 
singolare e plurale nell'epos: quest'ultimo tipo di comunicazione poetica, in effetti, 
presuppone un uditorio e forme di espressione diverse da quelle della poesia eolica e, 
perciò, può risultare interessante sia per similitudine che per contrasto. Nell'Iliade e 
nell'Odissea, il singolare e il plurale hanno un perfetto riscontro con la realtà che 
rappresentano, ovvero non sembra lecito affermare che noi possa essere utilizzato al 
posto di io solo per ragioni stilistiche. A questo proposito, Chantraine dedica un 
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paragrafo della sua Grammaire Homérique (II 33s.) all'analisi del plurale dove si 
attenderebbe un singolare e giunge alla conclusione che tale situazione è motivata da 
particolari ragioni espressive. Lo studioso nota come in questi casi il plurale sia enfatico: 
«il est tout naturel», infatti, «pour un chef de famille de parler de ‘notre maison’ ou pour 
un chef d'armée de ‘notre victoire’». Alcuni esempi sono chiarificatori. 
 
nu=n d' aÃg' a)ei¿dontej paih/ona kou=roi ¡Axaiw½n   
nhusiìn eÃpi glafurv=si new¯meqa, to/nde d' aÃgwmen. 
h)ra/meqa me/ga ku=doj:  e)pe\fnomen  àEktora diÍon,   
%Ò Trw½ej kata\ aÃstu qe%½ wÑj eu)xeto/wnto.   
       (Il. XXII 391-394) 
 
 Ettore è appena spirato e Achille, di fronte agli Achei intenti ad oltraggiare il 
corpo del nemico ormai morto, pronuncia un discorso (vv. 378-394). In primis, invita 
l'esercito a vedere se i Troiani, ucciso il loro campione, decidono di abbandonare la città 
oppure di resistere, poi volge la mente al non ancora compianto Patroclo e, infine, esorta 
gli astanti a condurre Ettore alle navi. Le tre sezioni presentano un diverso uso della 
prima persona: parlando delle possibili reazioni dei Troiani e della necessità di testarle, 
Achille usa la prima persona plurale, la quale evidentemente include nel locutore gli 
h(ge/torej e i me/dontej interpellati al v. 378 (cf. vv. 381 peirhqw=men e 382 gnw=men); in 
séguito, riferendosi al proprio pensiero nei confronti di Patroclo, passa al singolare (cf. 
vv. 385 moi, 387s. e)pilh/somai e eÓgwge … mete/w, 390 e)gw/ … memnh/som'aiŸ). Nella 
sezione finale, sopra citata, l'eroe invita gli Achei a condurre il corpo alle navi, affer-
mando di avere ottenuto insieme a loro un grande ku=doj. Il dato interessante è che 
Achille aggiunge: «abbiamo ucciso Ettore divino», quando chiaramente questa a)ristei/a 
è merito suo. Chantraine nota, al riguardo, che l'eroe «met fièrement en commun avec 
ses compagnons» la vittoria, fatto non strano in quanto il risultato di questo scontro ha 
una ricaduta decisiva per l'esito complessivo di tutta la guerra. 
 Un caso simile a quello che si ritrova nella melica di epoca arcaica è riscon-
trabile nell'incipit dell'Odissea: se il locutore nel primo verso invita la Musa a narrargli 
le imprese di Odisseo (v. 1 aÓndra moi eÃnnepe, Mou=sa), conclude poi il proemio facendo 
allusione ad una collettività (v. 10 tw½n a(mo/qen ge, qea/, qu/gater Dio/j, ei¹pe\ kaiì h(miÍn). 
Al v. 1, in sostanza, si sottolinea il fatto che la Musa ispirerà solamente l'aedo, mentre al 
v. 10 il noi include molto probabilmente anche il pubblico. 
 
 Nell'epos, tirando le fila, non pare sussistere l'uso del pluralis maiestatis, ovvero 
l'alternanza fra io e noi trova giustificazione non in una particolare modalità stilistica, 
ma nella realtà pragmatica della comunicazione. 
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Il locutore nella poesia simposiale: il caso di Alceo 
 
 La scelta di verificare, fra i poeti simposiali, l'uso della prima persona singolare 
e plurale in Alceo non è casuale: il poeta condivide con Saffo una tradizione che si 
manifesta, ad esempio, nell'uso di medesime strutture metriche. È, tuttavia, un dato 
storico che conduce a riflettere su Alceo come possibile elemento di confronto per la 
poetessa: vissuti nel medesimo periodo e sulla stessa isola, essi frequentano anche i 
medesimi luoghi, come i frammenti riconducibili al te/menoj di Messa portano a 
ritenere18. Se Alceo, dunque, non conosce la possibilità di usare il plurale e il singolare 
per riferirsi alla stessa realtà extratestuale, ciò potrebbe essere indicativo per Saffo. 
Come anticipato, sull'identità fra io e Alceo nella gran parte della sua produzione non 
sembrerebbero sussistere ragionevoli dubbi: la modalità comunicativa e il fatto che il 
nome di Alceo sia citato esplicitamente in Alc. 408B parrebbero portare in questa 
direzione. 
 
 Il primo esempio da analizzare è Alc. 6, dove è presente un'allegoria marina 
allusiva alle manovre di Mirsilo contro Mitilene (cf. Heraclit. All. 5,6ss.)19 . Il noi 
sembra essere coincidente con il gruppo col quale il poeta condivide momenti 
comunitari e ideologia, com'emerge dai vv. 13s. (kaiì mh\ kataisxu/nwmen[ / eÃsloij 
to/khaj ga=j uÃpa ke?[ime/noij). Se Eraclito testimonia notizie attendibili20, i passeggeri 
della nave dovrebbero essere gli e(tai=roi del poeta, mentre la nave sarebbe la po/lij21. Il 
plurale, perciò, ha una ragione pragmatica. 
 
 Alc. 38a, invece, presenta una situazione diversa: taba/somen (v. 11) sembra far 
riferimento esclusivamente all'unione di Alceo e del suo interlocutore Melanippo, in 
quanto quei versi è in modo esplicito indirizzato esclusivamente a quest'ultimo (cf. v. 1). 
Medesima situazione pare rintracciabile in Alc. 335. 
 
 In Alc. 69, il referente del noi non può essere altro che il gruppo di cui il poeta 
era membro. In un periodo difficilmente identificabile, ma che potrebbe essere quello 
che vide Pittaco al potere, i Lidi, al fine di compiere un'impresa bellica, offrirono un 
importante somma di denaro al gruppo alcaico: che sia quest'ultimo il referente di aÓmm'(i) 
si desume dalla realtà storico-sociale dell'età arcaica, in cui ogni azione politica o 
militare era frutto non dell'attività di un singolo, ma di una comunità che rappresentava 
 
18 Cf. S. 17, Alc. 129 e 130ab e infra pp. 389ss. 
19 Cf. supra pp. 54. 
20  Cf. Heraclit. All. 5,7 ti/j ou)k aÓn eu)qu\j e)k th=j protrexou/shj periì to\n po/nton ei)kasi/aj a)ndrw=n 
plwizome/nwn qala/ttion eiånai nomi/seie fo/bon; a)ll' ou)x ouÐtwj eÓxei: Mu/rsiloj ga\r o( dhlou/meno/j e)sti 
kaiì turannikh\ kata\ Mutilhnai¿wn e)geirome/nh su/stasij. 
21 Cf. Rösler 1980, 126ss. e Gentili 2006, 300ss. 
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una fazione all'interno della po/lij e che aveva come princìpi identitari legami parentali, 
reali o fittizi, e il radicamento su un territorio22. 
 
 Alc. 70 chiaramente impone di ritenere il noi composto dai compagni 
dell'e(tairei/a. Il poeta, infatti, dice: «(Pittaco) mangi la città […] finché Ares ci voglia 
volgere alle armi». Il richiamo alla guerra e la contrapposizione, implicita, fra il 
simposio inusuale del figlio di Irra e quello di Alceo garantiscono che la prima persona 
plurale dei vv. 8ss. si fondi su un dato di fatto, ovvero sulla presenza, al momento della 
performance, dei compagni del poeta. 
 
 Se Alc. 73 allude semplicemente ai partecipanti al simposio e perciò all'e(tairei/a, 
Alc. 129 offre, invece, una descrizione piuttosto particolareggiata dell'uditorio del 
carme. Situata nella parte settentrionale del golfo di Kalloni, la località di Messa è sede 
del santuario dove, in futuro, si riuniranno le istituzioni federali dei Lesbi23. Dal punto 
di vista temporale, è facile connettere questa poesia alla prima fugh/ del poeta e dei suoi 
compagni da Mitilene, come si evince da uno scolio ad Alc. 114 e dal contenuto di Alc. 
129, con il suo riferimento a Mirsilo e al tradimento di Pittaco 24 . La questione 
importante per l'analisi in corso è a chi si colleghino le varie prime persone plurali che 
compaiono nel testo. Al v. 17 si ricordano all'uditorio i termini del giuramento che gli 
e(tai=roi avevano pronunciato un tempo: essi dovevano o sconfiggere i nemici o morire; 
Pittaco, però, non ha rispettato i patti e ha causato l'esilio dei suoi compagni che ora lo 
maledicono (vv. 14ss.). Il noi, perciò, racchiude il locutore, presumibilmente Alceo, e 
gli e(tai=roi che non hanno tradìto l'oÐrkoj. 
 
 Allusivo all'e(tairei/a è l'eÓstamen di Alc. 140: in questo componimento si 
descrive l'a)ndrw/n in cui si sta svolgendo il simposio teatro dell'esecuzione del carme25. 
Come accade spesso nella poesia alcaica (cf. ad esempio Alc. 70 e 73), vi è un 
passaggio repentino dalla realtà simposiale a quella delle attività politico-simposiali del 
gruppo. In questo caso, il poeta, facendo notare ai convitati che la stanza del banchetto è 
arredata con armi, ricorda cosa aspetta i compagni quando si concluderà la pausa festiva. 
 
22 Cf. Ghinatti 1970, 37ss. e 72s. 
23 Cf. Labarre 1994, 415ss. 
24 Lo scolio ad Alc. 114 ricorda un esilio presso Pirra, città a circa 3 km dal sito del santuario di Messa (cf. 
supra pp. 51ss.) 
25 Bonanno (1976, 1ss. in 1990, 125ss.) ha proposto di identificare il me/gaj do/moj di Alc. 140,2 con un 
edificio templare. Il vero problema per una simile interpretazione risale, però, proprio al testimone del 
frammento, ossia Ath. XIV 627As., il quale commenta il componimento nei seguenti termini: kai¿toi 
ma=llon iãswj hÀrmotte th\n oi¹ki¿an plh/rh eiånai mousikw½n o)rga/nwn. Il fatto che Ateneo parli di una casa, 
probabilmente quella del poeta stesso, deve essere decisivo nell'interpretazione, se si tiene presente che 
egli doveva conoscere nella sua interezza la poesia in questione. Sul carme cf. anche Porro 1996, 106, 
Liberman 1999, 67 e infra pp. 89ss. Sulla presenza di armi nella sala da banchetto nell'iconografia cf. 
Schmitt-Pantel 1992, 17ss. 
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 Situazione analoga a quella di Alc. 6 appare in Alc. 208: la forza della tempesta 
è devastante. In questo contesto, si assiste ad un'alternanza fra io e noi assai interessante: 
il locutore dichiara di non capire la sta/sij dei venti affermando, nel contempo, che 
«noi siamo portati con la nera nave nel mezzo del mare, patendo per una grande 
tempesta» (vv. 3-5). Da una parte Alceo, per quanto lo riguarda, non riesce a capire la 
situazione in cui è calato, dall'altra la tempesta coinvolge anche i suoi compagni e, per 
questa ragione, egli usa la prima persona plurale. L'identità fra il noi e gli e(tai=roi, del 
resto, è agevolato proprio dal confronto con Alc. 6, di tematica affine. 
 
 Alc. 346, 352 e 362, con le loro allusioni a gesti simposiali (Alc. 346 e 362) o 
con gli inviti al bere (Alc. 346 e 352), permettono di stabilire come il noi sia 
assimilabile a chi è presente a banchetto, ovvero agli e(tai=roi del poeta. 
  
 Due esigui frammenti, infine, consentono ancora di identificare la prima persona 
plurale con i componenti dell'e(tairei/a alcaica: a)/mmin a)qa/natoi qe/oi ni/kan (Alc. 314) e 
ai) de/ k' a)/mmi Zeu=j tele/sei no/hmma (Alc. 361) sembrano effettivamente riconnettersi 
all'attività politica propria di Alceo e dei suoi26.  
 
 L'analisi dei contesti in cui compare noi nella poesia alcaica mostra come, in 
tutti i casi in cui sia possibile determinare con sicurezza il contesto e gli attori in campo, 
la prima persona plurale si fondi su una realtà di fatto. Come nell'epos, in sostanza, noi 
implica una pluralità, senza, però, che ciò significhi la presenza d'una collettività di 
esecutori: Alceo parla di fronte ai suoi e(tai=roi, ne interpreta i pensieri e ne esprime poe-
ticamente le parole; ciò probabilmente avviene al fine di rinsaldare i vincoli di solida-
rietà che giustificano l'esistenza della comunità di cui il poeta stesso è parte. Parlare, 
perciò, di io corrispondente ad Alceo nei suoi carmi è solo una parziale verità, poiché il 
poeta mitilenese parla anche a nome del suo gruppo27. Ciò non significa, in ogni modo, 
scissione fra persona loquens e autore, ma soltanto che il ruolo del locutore è più 
complesso di come potrebbe apparire. La presenza dell'e(tairei/a è avvertibile, inoltre, 
anche nei casi in cui vi è un semplice scambio fra un io e un tu: in Alc. 38a, ad esempio, 
l'e(tairei/a fa da sfondo in quanto presente alla performance28 e, dunque, la poesia è 
ugualmente ad essa rivolta, anche se indirettamente. 
 
 Tenendo presente che l'occasione tipica della poesia alcaica è il simposio, a parte 
alcuni casi come Alc. 10, un'identificazione Alceo/locutore sembrerebbe la più diretta, 
 
26 Sono stati esclusi dall'analisi compiuta sulla prima persona plurale i frr. 48, 58, 305a, 314, 353, 391 per 
lo stato assai lacunoso del testo. 
27 Cf. Rösler 1980, 33ss. 
28 Cf. Vetta 1995, XIIIss. e Rösler 1980, 38. 
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la più pacifica e la più logica29, determinata com'è da un'esecuzione in praesentia, a 
meno che ovviamente i suoi carmi fossero pronunciati anche da altri, ipotesi, però, 
assolutamente non verificabile. 
 
 
Prima persona diversa dal poeta nella poesia simposiale 
 
 L'analisi avrà come centro Alc. 10, l'unico caso alcaico in cui l'io non può 
necessariamente essere il poeta, in quanto la locutrice è indubbiamente femminile: la 
questione da porsi, come negli altri casi, è la ragione pragmatica di una tale situazione e, 
in base ai seppur scarsi dati a disposizione, la sua frequenza. 
 
 e)/me dei/lan, e)/me pai/san kakota/twn   me sventurata, me di tutti i peggiori mali 
2 pede/xoisan domono?[   partecipe …  
               ]e?i mo/roj ai)=sx[roj  … turpe destino … 
4 _ e)pi\ ga\r pa=roj <a)>ni/aton i)k<a/nei>,  giunge ad sciagura senza rimedio, 
 e)la\fw bro/moj e)n sth/qesi fui/ei  sorge un fremito di cervo nel petto 
6 fobe/roisin, m]aino/menon [   timoroso, folle … 
                          ] a)ua/tais' w)[   … flagelli … 
               (Alc. 10) 
 
 Il carme costituisce la lamentazione di una donna afflitta da mali e da un turpe 
destino. I contorni della situazione non sono reperibili, perché non è individuabile la ra-
gione della disperazione della donna. Per quanto concerne il dato che più interessa, è da 
notare che non sembra ravvisabile la presenza di donne alle riunioni del gruppo 
alcaico30, visto che non vi sembra essere alcun esempio sicuro di Anrede ad una donna 
nella produzione del poeta mitilenese31 né alcuna allusione alla partecipazione di ele-
menti femminili al simposio, a differenza di quanto accade, ad esempio, in Anacreonte.  
 
 Se una mulier loquens è senza paralleli nella poesia alcaica e, perciò, è difficile 
spiegarla, va notato come tale modalità espressiva non sia nuova nella melica greco-
arcaica: Anacreonte32, in effetti, ne mostra alcuni esempi. Il primo caso interessante è un 
 
29 Cf. Rösler 1985, 139 e Gentili 1993, 110ss. 
30 Cf. Pardini 1993, 46. 
31 Lentini (1999, 22ss.) sostiene che in Alc. 117b il poeta si stia indirizzando ad una donna, nello 
specifico una prostituta. Lo stato frammentario del testo, tuttavia, non permette di verificare con certezza 
l'ipotesi dello studioso. 
32 Cf. Gentili 1958, 215ss. 
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frammento che rappresenterebbe, secondo l'uso consueto del testimone33, il primo verso 
del carme di cui faceva parte. 
      
e)k potamou= 'pane/rxomai pa/nta fe/rousa lampra/. 
       (Anacr. PMG 385) 
 
Torno dal fiume portando tutte le vesti bianche e pulite 
 
 L'interesse di Efestione, meramente metrico, e l'esiguità del testo rimasto non 
permettono di apprezzare né la funzione pragmatica del carme né i rapporti esistenti fra 
io e autore. Senz'ombra di dubbio, però, Anacreonte, in quanto persona biografica, non 
può esserne il protagonista, giacché il soggetto della frase è femminile: se è corretta la 
supposizione che quello citato sia il primo verso del carme, la situazione sarebbe 
identica a quella di Alc. 10.  
 Le possibilità, almeno per Anacreonte, sono due: o si assiste ad un processo 
mimetico o una delle donne che partecipavano al simposio anacreonteo assume il ruolo 
di esecutore. Se la realtà corrisponde alla prima opzione, è d'obbligo chiedersi come sia 
possibile che il poeta interpreti un personaggio. Il banchetto di Anacreonte e, certo, 
quello di Alceo, per quanto diversi da un punto di vista sociale, hanno probabilmente un 
elemento comune: le persone che vi partecipano sono legate fra loro da vincoli affettivi 
e d'interesse forti e condividono una vita in larga parte comunitaria34. In un ambiente 
simile, il caso d'una mulier loquens può apparire assai simile a quello delle allegorie 
alcaiche: la finzione è direttamente comprensibile al pubblico originario del carme 
perché conscio dei suoi presupposti e della realtà in cui è calata la performance. È da 
tener presente, inoltre, che ogni carme poteva presupporre commenti che dovevano 
precedere e seguire ogni composizione.  
 
 Se il frammento anacreonteo precedente ha due possibili chiavi di lettura, Anacr. 
PMG 347 è univoco. 
 
 oi)ktra\ dh\ fronei=n a)kou/[w   Ascolto che ha in animo cose tristi 
  th\n a)ri/gnwton gunai=[ka   la ben nota donna 
 polla/kij d?e\? d?h\ to/d' ei)p[ei=n  e che spesso dice ciò 
14 _] dai/mon' ai)tiwme/[n]h?n:   accusando il proprio destino: 
 «w(]j a)\n euÕ pa/qoimi, mh=ter,   «come sarei felice, madre, 
 ei)/] m' a)mei/lixon fe/rousa   se portandomi allo spietato 
 p]o/nton e)sba/loij qui/onta [  mare tu mi gettassi là, mentre esso infuria 
 _ p]orf[ur]e/oisi ku/masi[ con onde agitate 
 
33 Cf. Heph. IX 3 Consbr. e Gentili 1958, 216 n. 3. 
34 Cf. Vetta 1995, XIV; Rösler 1980, 33ss. 
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                ]![    ]!![  ]!![ »» …» 
        (Anacr. PMG 347) 
 
 Il discorso della donna è introdotto da una strofa precedente, che ne precisa la 
contestualizzazione35: un individuo di sesso femminile, ben noto al pubblico36, lamenta 
la propria sorte con modalità che ricordano Alc. 10. Si è, in sostanza, di fronte ad una 
drammatizzazione che, oltretutto, non appare isolata nella poesia anacreontea37 . In 
questo caso non vi sono dubbi: è un uomo a banchetto ad impersonare la donna 
protagonista del carme, con la particolarità qui che la mimesi risulta percepibile anche 
dal pubblico non originario.  
 
 È lecito chiedersi, a questo punto, se Alc. 10 e Anacr. PMG 385 possano essere 
stati presentati al loro pubblico originario in modo del tutto simile a PMG 347, magari 
attraverso un'introduzione che potrebbe non essere stata conservata in quanto non 
poetica. Stesso discorso, oltretutto, potrebbe valere per quei casi, nella melica arcaica a 
pubblico ristretto, in cui si riscontra la situazione di un verso iniziale in cui persona 
poetica e reale divergono, come avviene in Archiloco (fr. 19 W. 2)38 e Solone (fr. 102. 
W. 2). 
 
 Tale constatazione è legata ad un fatto abbastanza evidente nella produzione 
melica antica: l'evento poetico, almeno a simposio, non sembra essere stato per nulla 
isolato, ma risulta inserito all'interno di una catena comunicativa. Ogni poesia rappre-
sentava solo una componente connessa a quanto la precedeva e la seguiva: di questa 
catena sono rimasti esclusivamente residui estrapolati dal loro contesto originale e, 
perciò, bisogna evitare d'isolare ogni carme considerandolo a sé stante39. Questa idea 
trova conferma in Alceo: Alc. 38a, infatti, pare la continuazione di un dialogo poetico o 
meno svoltosi in precedenza. 
 
 pw=ne[!!!!!!!] Mela/nipp' a)/m' e)/moi. ti[!!]![  Bevi [   ], Melanippo, insieme a me. A che ti serve 
                                                                          (dire) 
2 _o)/tame[!!!]dinna/ent'   )Axe/ronta meg?[  che, quando … il vorticoso Acheronte, grande  
                                                                         guado, 
 za/bai[j a)]eli/w ko/qaron fa/oj [aÓyeron  avrai attraversato, la limpida luce del sole 
4 _o)/yesq', a)ll' a)/gi mh\ mega/lwn e)p[ rivedrai? Ma su, non (concepire) grandi pensieri 
          (Alc. 38a,1-4) 
 
35 Il modulo espressivo ricorda da vicino S. 94. 
36 Cf. Gentili 1958, 215. 
37 Cf. Gentili 1958, 215. 
38 Archil. fr. 19 W. 2 «ouÃ moi ta\  Gu/gew tou= poluxru/sou me/lei, ktl.». Cf. Aristot. Rhet. 1418b 23ss. 
39 Cf. Liberman 1999, 33, Vetta 1992, 207ss. e Rösler 1980, 264ss. 
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 Il carme è una risposta a Melanippo: la domanda retorica presente ai vv. 1-4 e 
l'invito a «non (desiderare) cose difficili»40 sembrano riprendere un discorso poco prima 
effettuato, i cui contorni sono difficilmente delineabili per un pubblico differente da 
quello originario. 
 
 Tornando al caso di Alc. 10, è lecito supporre che esso sia congruente con 
quanto finora affermato: il lamento femminile che vi è rappresentato doveva avere una 
ragione pragmatica all'interno della situazione in cui esso era inserito. La plausibile 
mimesi che esso implica, infatti, era probabilmente funzionale al discorso che, al mo-
mento della performance, l'e(tairei/a stava effettuando 41 . Visto che della poesia è 
conservata esclusivamente la parte iniziale, si potrebbe anche aggiungere, a livello di 
ipotesi, che a questo monologo femminile poteva seguire ‘un ritorno alla realtà’, come a 
volte avviene nelle allegorie alcaiche42 e come, del resto, accade in Anacr. PMG 347. 
 
 Queste riflessioni sono essenziali per il significato della poesia alcaica. Una 
comunicazione in praesentia, fra e(tai=roi43, presuppone che il poeta incarni in generale 
se stesso: quando canta di fronte ai suoi compagni, usando la prima persona, gli e(tai=roi 
percepiscono i pensieri espressi come suoi, mentre, nel caso in cui introduce il noi, con 
esso egli include nella propria ottica quella del suo pubblico. Nei rari casi sicuri, invece, 
in cui non vi è corrispondenza fra persona poetica e persona biografica bisogna ricercare 
le ragioni di una simile situazione nella realtà dell'occasione, ipotizzando processi di 




Un ‘noi’ pragmatico in Alcmane 
  
 L'interesse suscitato dall'uso della prima persona in poeti che compongono per 
cerimonie più o meno pubbliche si giustifica in quanto essa difficilmente rappresenta 
l'autore: la situazione, dunque, è opposta a quella della poesia da simposio. Chi sono l'io 
o il noi nei carmi eseguiti da cori? Quale rapporto esiste fra singolare e plurale? Veri-
ficata, nella poesia simposiale, l'impossibilità dell'uso di noi per io e la generale identità 
 
40 Cf. Liberman 1999, 34. 
41  Pardini (1993, 43) ipotizza che Alceo incarni la sposa di Pittaco la quale, dall'alto della sua 
appartenenza al ge/noj regale dei Pentilidi, lamenta la propria cattiva sorte che la vede unita ad un 
kakopatri/dhj (cf. Theogn. 579s.). Alc. 10 s'inserirebbe, così, all'interno di quella numerosa schiera di 
componimenti rivolti all'avversario per eccellenza della comunità di cui Alceo costituisce la voce poetica. 
42 Cf., ad es., Alc. 73. 
43 Cf. Rösler 1985, 139. 
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di locutore e persona poetica44, è opportuno analizzare se la peculiare dizione dei carmi 
certamente corali comportasse una situazione diversa. 
 Se l'alternanza nel numero, nei poeti che compongono per una collettività di 
esecutori, è esclusivamente stilistica, la prima persona diviene di difficile interpretazio-
ne ai fini della ricostruzione dell'uditorio di un autore come Saffo, perché il suo contesto 
reale è difficilmente ricostruibile. La validità di questo discorso emerge se si legge S. 
94,7s., in cui è presente un repentino passaggio dal singolare al plurale45. Due sono le 
possibilità: o Saffo è identificata con l'io, in un carme in cui il suo nome compare 
espressamente, o la prima singolare e plurale indicano un coro, di cui la poetessa fa 
parte, impegnato in un'esecuzione a carattere rituale46. S. 94 non è un esempio come 
tanti: esso sfiora, in un breve giro di versi, molte delle tematiche ricorrenti nel corpus 
saffico e, dunque, è paradigmatico47. Se l'io ha una referenza pragmatica precisa, ossia 
se individua una persona specifica all'interno di una collettività, il locutore non può 
essere considerato corale: la prima persona, infatti, necessariamente corrisponderebbe a 
Saffo. Se, invece, è possibile identificare l'io con l'espressione di una collettività, 
l'ipotesi che la poesia saffica sia comparabile a quella alcaica non ha realmente senso, 
soprattutto se si considera il ruolo rituale svolto generalmente dalla poesia eseguita da 
collettività.  
 In questo quadro, la scelta di Alcmane come parallelo per Saffo è tutt'altro che 
casuale: dal punto di vista cronologico, l'autore spartano non è distante dai poeti lesbi e, 
in più, il coro attore del Grande Partenio (PMGF 1) è stato individuato quale possibile 
parallelo per il gruppo di riferimento della poetessa48.  
 
 Ora, in PMGF 1 si assiste ad un fenomeno contrario a quello finora osservato 
presso i poeti simposiali: l'io non può essere identificato con l'autore, perché il contesto 
non prevede la presenza attiva del poeta, essendo il carme parte integrante di una 
celebrazione rituale i cui attori sono delle parqe/noi (vv. 86, 90 e 99). La questione su 
cui riflettere è come si ponga l'io in questo componimento e ciò può essere analizzato 
passando in rassegna, nel dettaglio, i passi in cui compare una prima persona singolare o 
plurale: questa operazione porterà a rivedere e reinterpretare completamente il carme. 
 
 
44 Rösler 1985. 
45 S. 94,7s. xai¿rois' eÃrxeo kaÃmeqen / me/mnais', oiåsqa ga\r wÓj se pedh/pomen. 
46 Lardinois (1996, 163ss.) ritiene S. 94 ricco di riferimenti all'attività corale e non esclude che la sua 
performance sia collettiva: l'intento di una simile operazione è quella di assimilare la poesia saffica a 
quella alcmanica. Lo studioso, infatti, ritiene improbabile da una parte esecuzioni monodiche, concepibili 
solo all'interno del simposio, dall'altra una poesia, nella Grecia arcaica, indirizzata a giovani ragazze e 
contestualizzabile all'interno della loro casa. Se dunque è valida la supposizione di Lardinois, la poesia 
saffica assumerebbe un forte carattere rituale come quella di Alcmane. 
47 Cf. infra pp. 324ss. 
48 Cf. infra pp. 286ss. 
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 L'io compare ai vv. 39, 40, 43, 52, 56, 77, 85-8849; la sua identità è, anche se 
fugacemente, descritta nel componimento: 
 
85                           …  [e)]gw\n me\n au)ta\  […]  potrei dire, io stessa 
 parse/noj ma/tan a)po\ qra/nw le/laka che sono una parqe//noj, ho gridato invano da una trave 
 glau/c: e)gw\[n] de\ ta=i me\n 'Aw/ti ma/lista come una civetta; ma io alla dea dell'aurora soprattutto 
 Ûanda/nhn e)rw=: … desidero piacere […] 
                  (Alcm. PMGF 1,85-88) 
 
 La prima persona singolare va identificata con un'adolescente; a questo dato, 
esplicito nel testo, è opportuno far seguire una domanda, ovvero se l'io del v. 85 sia 
sintetico di tutti i componenti del coro che esegue il me/loj 50  o se identifichi un 
individuo che rappresenta la voce poetica della collettività. I casi sono due: da un lato, 
la prima persona plurale costituisce una semplice variazione stilistica rispetto al 
singolare e, dunque, e)gw\ parqe/noj è perfettamente equivalente a h(mei=j parqe/noi, 
dall'altro, la scelta del singolare è dettata da un'esigenza pragmatica. La risposta è 
offerta direttamente dal carme. 
 
50            … o( me\n ke/lhj  […] È un cavallo da corsa 
 ¡Enetiko/j: a( de\ xai/ta   enetico e la chioma 
 ta=j e)ma=j a)neyia=j   di mia cugina  
  (Aghsixo/raj e)panqei=   Agesicora rifulge  
 xruso\j [w(]j a)kh/ratoj: come oro puro; 
            (Alcm. PMGF  1,50-54) 
 
 Non è secondario che la parqe/noj consideri Agesicora sua a)neyia/: prospettan-
dosi una relazione di parentela specifica fra l'e)gw/ e la corega, è legittimo sospettare che 
la prima persona singolare identifichi un individuo rispetto al coro. La denominazione 
‘cugina di primo grado’, infatti, è difficilmente applicabile da parte di tutto un gruppo al 
proprio leader, in quanto, pur ammettendo che il coro sia costituito su base parentale, 
non si comprenderebbe perché solo le cugine ne potessero far parte e non, ad esempio, 
le sorelle. 
 Calame (1977, 372ss.), a questo proposito, ha ipotizzato che nell'a)ge/lh spartana, 
corrispettivo maschile del coro lirico, i termini di parentela avessero un significato assai 
 
49 Viene escluso dall'analisi l'io del v. 74 in quanto inserito all'interno di un discorso diretto pronunciato 
da un generico tu. 
50 La presenza del coro è indubbia sia per l'accenno alla presenza di una corega (cf. vv. 44 e 84), sia per 
l'allusione del v. 99 al numero delle coreute. 
Persona poetica e persona reale 
 
72 
più ampio del solito ed indicassero un rapporto di e(tairei/a51. Lo studioso svizzero 
poggia la sua dimostrazione su due glosse di Esichio che è opportuno citare interamente.  
 
ka/sij52: h(likiw/thj (cf. Eur. Hec. 428). 
        (Hesych. k 966 L.) 
 
ka/sioi: oi( e)k th=j au)th=j a)ge/lhj a)delfoi/ te kai\ a)neyioi/. kai\ e)pi\ qhleiw=n ou(/twj 
e)/legon La/kwnej. kai\ Eu)ripi/dhj  ¸Eka/bv (cf. Eur. Hec. 361). 
        (Hesych. k 971 L.) 
 
 Queste due glosse sarebbero la dimostrazione53 che i termini indicanti parentela, 
nella a)ge/lh spartana come nel coro lirico (cf. e)pi\ qhleiw=n), alluderebbero, in realtà, ad 
un rapporto di compagnonnage. La seconda glossa, per la sua estensione, permette 
qualche considerazione più approfondita. Il termine ka/sioi, la cui connessione 
etimologica con kasi/gnhtoj pare indubitabile54, è spiegato così dal lessicografo: sono 
detti ka/sioi «i fratelli uterini55 e i cugini germani provenienti dalla stessa a)ge/lh». 
Esichio, dunque, informa che si definivano o erano definiti ka/sioi coloro che, facendo 
parte di uno stesso gruppo familiare, erano membri di una medesima a)ge/lh. Questi 
ovviamente costituivano nel loro complesso una classe d'età all'incirca coerente, essen-
do tutti figli di fratelli: è normale, perciò, che fossero, fra loro, h(likiw=tai. Un simile 
gruppo di persone poteva certo favorire la nascita di rapporti di e(tairei/a, ma nulla 
autorizza ad affermare che tutti gli a)ge/laoi si chiamassero fra loro a)neyioi/. È notevole, 
d'altra parte, che Esichio citi anche il termine a)delfo/j: non dunque solo a)neyio/j, ma 
anche ‘fratello uterino’ indicherebbe, al limite, ‘compagno’.  
 Di fronte a questi dati, l'ipotesi più economica è ritenere che ka/sioj indicasse lo 
status di fratello all'interno di una famiglia allargata e che le persone così definite 
facessero parte d'una medesima a)ge/lh formando, in questo modo, una classe d'età 
coerente: questa idea trova conferme nell'uso omerico di kasi/gnhtoj, dove, in alcuni 




51 Cf. Calame 1977a, I 376 e Calame 1983, 328s. 
52 I codici riportano kash=j, cf. Chantraine, DELG 503 s.v. kasi/gnhtoj. 
53 Cf. Calame 1977a, I 376s. 
54 Cf. Chantraine, DELG ibid. 
55 Dal punto di vista etimologico (cf. R. Lazzeroni, Corso di Glottologia tenuto presso l'Università di 
Pisa nel 1998/1999), il termine a)delfo/j è composto da due elementi, *sm? (cf. gr. aÐma) e *gw.lbh- (cf. lat. 
vulva < *gwolbh- e scr. sagarbhya < *sm?- gwolbh- ‘dello stesso ventre’) e indica, perciò, la derivazione 
dal medesimo ventre, come, del resto, conferma Esichio: a)delfoi¿: oi¸ e)k th=j au)th=j delfu/oj gegono/tej. 
Delfu\j ga\r h( mh/tra le/getai (Hesych. a 1061 L.). 
56 Cf. Il. XV 545-547  (/Ektwr de\ kasignh/toisi ke/leuse / pa=si ma/la, prw=ton d'  (Iketaoni/dhn e)ne/nipen / 
i)/fqimon Mela/nippon e, inoltre, Gernet 1997, 34ss. e Cerri 1996, 816. 
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 Questo ragionamento permette più precise considerazioni su PMGF 1 e offre 
elementi per definire l'io lirico. Se si torna, infatti, alla parqe/noj che definisce sua 
a)neyia/ Agesicora, bisogna ammettere che non tutte le coreute possono ragionevol-
mente essere cugine di Agesicora: è probabile che questa relazione parentale riguardi, 
non si può dire se univocamente57, la parqe/noj di v. 86. 
 
 Per comprendere meglio la situazione è necessario vedere, nel componimento di 
Alcmane, l'uso della prima persona plurale, poiché essa permette di percepire il rapporto 
fra il locutore e il suo pubblico. La prima persona plurale compare in quattro contesti, 
ossia ai vv. 41, 60, 81, 89: nel primo caso il contrasto io/noi pare abbastanza evidente.  
 
               …  e)gwÜn d' a)ei¿dw   […] io, per quanto mi riguarda, canto 
40  ¹Agid?[w½]j to\ fw½j o(rw½s' lo splendore di Agido vedendola 
 wÐt' aÃlion oÀnper aÂmin come fosse il sole che appunto per noi 
 ¡AgidwÜ martu/retai Agido invoca 
 fai¿nhn: … affinché si mostri; […] 
        (Alcm. PMGF 1,40-43) 
 
 L'io lirico sembra descrivere un'azione rituale compiuta da Agido lontano dal 
coro (cf. vv. 78ss.): la donna testimonia il sorgere del sole a noi, ossia al gruppo di 
nea/nidej (vv. 90 e 99) che stanno eseguendo il partenio. In cosa consiste l'alternanza 
io/noi presente nel passo? È possibile che qui agisca un modulo simile a quello di Alc. 
208a. Il poeta dichiara di non comprendere la sta/sij dei venti e, poi, aggiunge, riferen-
dosi probabilmente ai compagni: aÓmmej d' oÓn to\ me/sson na=i forh/mmeqa su\n melai/nai. 
In questo caso, la persona loquens nota una situazione che potrebbe non essere stata 
percepita da coloro che gli sono vicini, ma che interessa loro direttamente e da tale 
realtà scaturisce, forse, l'alternanza fra singolare e plurale58. Se questo è il caso di 
Alcmane, la prima persona plurale ha una referenza pragmatica precisa, indicando la 
sommatoria dell'io e di tutte le altre coreute, mentre la prima singolare fa riferimento 
alla parqe/noj dei vv. 86ss., la quale, pur non essendo la corega, svolge forse un ruolo di 




57 È chiaro che nel coro del partenio di PMGF 1 possano esservi presenti delle cugine, ma l'importante è 
sottolineare l'improbabilità che tutti gli individui appartenenti a questa collettività fossero legati da un 
identico vincolo parentale. 
58 Cf. supra pp. 65s. 
59 Per una situazione analoga cf. Pind. fr. 94b M. 
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 Sulla stessa linea possono essere inseriti i vv. 60ss. In un contesto (vv. 50-77) in 
cui è sempre una prima persona singolare a esprimersi (cf. vv. 52, 56, 77) compare un 
aÒmin che è opportuno spiegare all'interno della situazione prevista dall'occasione.  
 
60 tai\ Pelha/dej ga\r aÒmin   Le Pleiadi, infatti, rivaleggiano 
 )Orqri/ai fa=roj feroi/saij   con noi, che portiamo alla Mattutina un velo 
 nu/kta di' a)mbrosi/an a(/te sh/rion attraverso la notte divina,  
 _ a)/stron a)uhrome/nai ma/xontai: poiché fanno levare la stella Sirio. 
        (Alcm. PMGF 1,60-64) 
 
 La comprensione di questo passo è delicata, perché esso potrebbe contenere un 
riferimento preciso, ma ormai difficilmente percepibile, alla stagione e all'ora del rituale 
di cui la performance è parte. Per definire la posizione del noi, dunque, è opportuno 
chiarire bene il senso di questi versi. I punti controversi sono molti: il significato di 
pelha/dej, il valore di ga/r, l'interpretazione di o)rqri/ai, il rapporto fra nu/kta di' a)mbro-
si/an e i vv. 40ss., il costrutto presupposto da aÐte. 
 
 È, innanzi tutto, necessario concentrarsi sul dato più controverso, pelha/dej: 
l'interpretazione ‘Pleiadi’ sembrerebbe preferibile in virtù dello stretto legame fra Sirio 
e questo gruppo di stelle60; la loro vicinanza, quindi, renderebbe plausibile un'esegesi 
astrale di questi versi. Secondo Page (1951, 53ss.), alcuni elementi tuttavia contrastano 
con un'interpretazione stellare del testo. In primo luogo, se s'intende aÐte in senso 
comparativo, non è ammissibile che le Pleiadi rivaleggino con noi in splendore, giacché 
il nesso non avrebbe efficacia essendo questi astri poco brillanti61. A prescindere da un 
ciò, il paragone fra le stelle e le ragazze del coro (i.e. «le Pleiadi rivaleggiano con noi») 
è innaturale: soggetto del confronto, infatti, dovrebbero essere le giovani, non le stelle, 
perché sarebbe più logica una frase del tipo «le ragazze sono comparabili con le 
Pleiadi» piuttosto che il contrario62. Complesso è il senso di ma/xontai aÒmin. Per Page, 
intendere il nesso come «competere con noi per quanto riguarda la luce» presenta diffi-
coltà, poiché ma/xomai non vuol dire ‘competere’, bensì ‘combattere’: il verbo, in effetti, 
implica una sconfitta63. Altra questione riguarda il significato di ga/r: è un nonsense una 
frase del tipo «one girl will run as equal (or inferior) against another – for a star-cluster 
competes with us in brilliance?»64. Page (1951, 55), in effetti, sulla base di queste 
 
60 Cf., per la connessione fra Orione e Sirio, Il. XXII 25ss. e Pind. fr. 74 M. e Hyg. II 21,24 per il mitico 
inseguimento delle Pleiadi da parte di Orione. Vd. anche Gianotti 1978, 268 e Ferrari-Fantuzzi-
Martinelli-Mirto 1993, 1382 e 1463. 
61 Cf. Page 1951, 53. 
62 Cf. Page 1951, 54. 
63 Cf. Page 1951, 54. 
64 Cf. Page 1951, 54s. 
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considerazioni, afferma quanto segue: «the opinion that the Peleiades are the Pleiads 
has never been entertained without misgiving; it must now be finally abandoned». 
 
 La questione del valore di ga/r (v. 60) è un elemento importante per 
l'interpretazione di questi versi. Calame, in effetti, è partito proprio da qui per smentire 
l'identità pelha/dej/Pleiadi: «le ga/r du v. 60 réfère en tout cas ces vers au dévelop-
pement qui précède. C'est pourquoi doit être mis en rapport avec la description de 
Hagésichora et d'Agido qui occupe toute la strophe et dont ces vers forment la 
conclusion». Ne consegue che pelha/dej non può indicare l'ammasso stellare, perché 
sfuggirebbe il senso della comparazione con Sirio. Le colombe non sono altre, infatti, 
che Agido ed Agesicora, interpretazione, d'altra parte, in linea con quella di schol. A 
13,265: «en effet, comme deux colombe, elles (i.e. Agesicora e Agido) combattent pour 
nous qui portons à Orthria un voile, nous élevant dans la nuit d'ambroisie comme l'astre 
Sirius»66. 
 Le obiezioni rivolte all'interpretazione ‘Pleiadi’ del termine pelha/dej hanno sì 
valore, ma, forse, prendono spunto da una lettura del passo alcmanico che non tiene in 
considerazione tutti gli elementi a disposizione e, in particolare, i vv. 62s.: a(/te sh/rion 
a)/stron a)Ûhrome/nai. Il valore di aÐte, infatti, è lontano dall'essere univoco, come ha 
cercato di mettere in luce Gianotti (1978, 266ss.): aÐte ha un doppio valore,  compa-
rativo o causale, in connessione con un participio. I due usi, prima di Alcmane, non 
sono attestati e, se per reperire paralleli per entrambe le accezioni bisogna comunque 
scendere sino al V secolo a.C.67, è legittimo allora affermare che il passo in questione 
possa costituire la prima attestazione sia per il valore comparativo che per quello 
causale. Qualora aÐte avesse senso causale, allora, sh/rion a)/stron sarebbe da intendere 
come complemento oggetto di aÓÛhrome/nai: la lettura conseguente, perciò, sarebbe «le 
Pleiadi combattono contro di noi […], poiché fanno sollevare l'astro Sirio». Al fine di 
stabilire una relazione fra la rivalità del coro con le Pleiadi e la levata di Sirio, è 
possibile intendere l'accenno alle Pleiadi e a Sirio come un riferimento temporale 
all'occasione della performance di PMGF 1 e al rito di cui il carme è parte. 
 
 Le Pleiadi, in effetti, costituiscono un fattore astronomico importante, perché la 
loro posizione nella volta notturna sancisce i momenti cardine del calendario 
astronomico antico. 
 
shmai¿nousin ai¸ Pleia/dej kairou/j. e(%½ai me\n ga\r a)nate/llousai shmai¿nousi qe/rouj 
a)rxh/n, e(%½ai de\ du/nousai a)nti¿lhyin tw½n kata\ spo/ron eÃrgwn, e(speri¿an de\ a)natolh\n 
 
65 Calame (1983, 332) esclude anche l'evenienza che pelha/dej possa alludere ad un coro rivale, come 
prospettato da Page (1951, 55).     
66 Calame 1983, 270. 
67 Gianotti 1978, 267. 
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poiou/menai xeimw½noj a)rxh\n shmai¿nousi. th=j de\ e(speri¿ou du/sewj ou)k e)mnh/sqh dia\ to\ 
sumbai¿nein au)th\n periì th\n e)arinh\n i¹shmeri¿an kaiì mhde\n e)cai¿reton perie/xein shmeiÍon. 
        (schol. Arat. 259) 
 
 Plhia/dwn ¡Atlagene/wn e)pitellomena/wn   
 a)/rxesq' a)mh/tou, a)ro/toio de\ dusomena/wn.   
385 ai(\ dh/ toi nu/ktaj te kai\ h)/mata tessara/konta  
 kekru\fatai, au)=tij de\ periplome/nou e)niautou=   
 fai/nontai ta\ prw=ta xarassome/noio sidh/rou.   
        (Hes. Op. 383-387) 
 
 In base ai testi citati, è lecito affermare che, per gli antichi Greci, la posizione 
delle Pleiadi segnava i momenti salienti delle stagioni dell'anno. La levata eliaca 
mattutina delle Pleiadi (metà di maggio) indicava l'inizio dell'estate e, dunque, quello 
dei lavori di mietitura 68 , il loro tramonto eliaco mattutino (inizi di novembre) 
annunciava l'inizio della stagione della semina e, infine, il loro sorgere eliaco serale 
(fine di settembre) segnalava l'inizio dell'inverno. Per quanto riguarda Sirio, il suo 
tramonto eliaco serale avveniva alla fine di aprile, mentre la sua levata circa alla fine di 
luglio (cf. Hes. Op. 582ss.) e indicava il culmine dell'estate69. Date tali coordinate 
generali sulla posizione di Sirio e le Pleiadi nella volta celeste, è opportuno aggiungere 
un elemento: bisogna tenere in grande considerazione che nella mitologia greca le 
Pleiadi sono frutto di un catasterismo. 
 
sed has Pliadas antiqui astrologi seorsum a Tauro deformauerunt, ut ante diximus, 
Pliones et Atlantis filias. quae cum per Boeotiam cum puellis iter faceret, Oriona 
concitatum uoluisse ei uim adferre; illam fugere coepisse, Oriona autem secutum esse 
annos septem neque inuenire potuisse. Iouem autem puellarum misertum, inter astra 
constituisse, et postea a nonnullis astrologis caudam Tauri appellatas. itaque adhuc 
Orion fugientes eas ad occasum sequi uidetur. eas stellas nostri Vergilias appellauerunt, 
 
68 Indicazioni sul calendario delle levate e tramonti delle stelle sono riportae da Gundel (1952, 2502ss.). 
Utili, inoltre, sono le indicazioni inerenti a Sirio e Pleiadi riportate da West (1978, 255s.). Per levata e 
tramonto eliaco si intende il sorgere e il tramontare di una stella al momento in cui il sole appare o 
scompare dietro l'orizzonte. Una stella è visibile nel cielo dal suo tramonto eliaco serale alla sua levata 
eliaca mattutina. 
69  Hes. Op. 582ss. håmoj de\ sko/lumo/j t' a)nqeiÍ kaiì h)xe/ta te/ttic / dendre/% e)fezo/menoj ligurh\n 
kataxeu/et' a)oidh\n / pukno\n u(po\ pteru/gwn, qe/reoj kamatw¯deoj wÐrv, / th=moj pio/tatai¿ t' aiågej, kaiì 
oiånoj aÃristoj, / maxlo/tatai de\ gunaiÍkej, a)fauro/tatoi de/ toi aÃndrej / ei¹si¿n, e)peiì kefalh\n kaiì 
gou/nata Sei¿rioj aÃzei, / au)ale/oj de/ te xrwÜj u(po\ kau/matoj. Cf. www.cieloeterra.it/strumenti/sorgere-
sirio.html dove è possibile consultare una tabella sulle levate e i tramonti eliaci di Sirio nel corso della 
storia dall' 800 a.C. ad oggi. West (1978, 262) nota come la levata eliaca di Sirio, che per Esiodo 
dovrebbe avvenire il 19 luglio, indichi il culmine della stagione più calda dell'anno (Cf. Hes., Op. 417 e 
587 e, inoltre, Il. XXII 27ss. e Archil. fr. 107 W.2). 
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quod post uer exoriuntur, et hae quidem ampliorem ceteris habent honorem, quod in 
earum signo exoriente aestas significatur, occidente autem hiems ostenditur, quod aliis 
non est traditum signis. 
                 (Hyg. II 21,4) 
 
 L'elemento che contraddistingue le Pleiadi nel mito pare essere quello della fuga: 
così come un tempo sulla terra esse correvano per trovare scampo da Orione e, dunque, 
da Sirio70, così ora Orione oggi sembra inseguirle al tramonto. La fuga delle Pleiadi non 
è apprezzabile solo al tramonto, ma anche al mattino, ossia alla levata eliaca di Sirio 
(fine luglio) e al tramonto eliaco delle Pleiadi (inizio novembre), quando il moto 
apparente degli astri sulla volta celeste sembra rappresentare la fuga delle Pleiadi 
inseguite dal cane di Orione. 
 
 I dati finora raccolti offrono la possibilità di interpretare i vv. 60ss. in un'ottica 
stellare, superando le difficoltà di ordine logico e linguistico che una tale lettura 
presentava. Poco prima dell'alba, le Pleiadi sono visibili e la loro corsa nel cielo trascina 
verso l'alto l'astro Sirio71. In questo momento l'ammasso stellare e le ragazze del coro 
sono protagonisti di una contesa che ha un rapporto di causa/effetto con il sorgere di 
Sirio. Questa singolare situazione può trovare un chiarimento se si intrecciano i dati che 
derivano dal mito e dalle coordinate astronomiche prima messe in luce: l'oggetto del 
contendere non può essere la brillantezza, ma la velocità 72 . Se questa ipotesi è 
percorribile, significa che le parqe/noi dovrebbero superare in rapidità l'ammasso 
stellare, prima che la sua corsa nella volta celeste faccia sorgere il loro eterno 
inseguitore, Sirio. Qualora si accetti l'interpretazione astronomica del passo, bisogna 
evidenziare che tutti questi elementi conducono ad identificare un unico momento 
astronomicamente significativo come contesto del carme, ossia la levata eliaca mattu-
tina di Sirio, quando, in concomitanza con il sole (i vv. 40ss. e il v. 6173), tale stella 
appare oltre l'orizzonte, inseguendo apparentemente le Pleiadi già alte nel cielo. Tale 
 
70 Per Sirio come cane di Orione cf. Il. XXII 27ss. oÀj r(a/ t' o)pw¯rhj eiåsin, a)ri¿zhloi de/ oi ¸au)gaiì / fai¿non-
tai polloiÍsi met' a)stra/si nukto\j a)molg%½, / oÀn te ku/n' ¡Wri¿wnoj e)pi¿klhsin kale/ousi. / lampro/-tatoj 
me\n oÀ g' e)sti¿. 
71 Il significato base di aiÓrw è ‘elevare, sollevare, tenere sospeso’ (cf. Chantraine, DELG 22 s.v. a)ei/rw). 
Al medio può avere significato attivo, nel senso di ‘innalzare, sollevare’ (cf. LSJ9 27 s.v. a)ei/rw). 
72 Cf. Burnett 1964, 31. 
73  La sequenza o)rqriai è interpretabile come aggettivo riferito a pelha/dej o come dativo («alla 
Mattutina»). Elementi incontrovertibili per una scelta non paiono esservi, anche se forse la seconda 
possibilità è preferibile: sono indicativi in questo senso l'ordine delle parole, con l'indicazione della desti-
nataria dell'offerta fra aÒmin e feroi/saij, e il fatto che l'indicazione della divinità offrirebbe sia i riferi-
menti temporali che spaziali della cerimonia, ossia rispettivamente la mattina prima del sorgere del sole e 
il punto di arrivo della processione (cf. Gianotti 1978, 264 e Calame 1983, 333).  
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lettura, del resto, dà un senso ben preciso all'azione rituale svolta da Agido ai vv. 40ss.74: 
il sorgere del sole è legato alla levata di Sirio e il coro starebbe compiendo un rito 
connesso a questo evento astronomico che segna l'inizio dell'o)pw/ra75. 
 
         ↑ 
        Pleiadi 




                   Sole  ↑          Sirio    ↑  
        
Figura 2: Levata eliaca mattutina di Sirio (fine luglio) da Sparta all'epoca di Alcmane 
 
 In base alla ricostruzione finora effettuata è opportuno determinare i rapporti fra 
la sezione sulle Pleiadi e quelle precedenti e successive: tutte queste parti sono legate fra 
loro da ga/r (cf. vv. 60, 64). Per quanto riguarda ciò che precede, la congiunzione 
sembra riferirsi non tanto ad Agido e Agesicora, ma alla loro azione: il coro deve affret-
tarsi a compiere quanto assegnatogli perché le due donne stanno svolgendo un rito che 
sembra prevedere una corsa (cf. v. 59 dramh/tai)76, atto che indica al coro il prossimo 
sorgere di Sirio. Per quanto riguarda il secondo ga/r, è opportuno valutare se a)mu/nai (v. 
65) valga ‘respingere’ o ‘difendere’. La seconda interpretazione sembra meno valida, 
perché non si capisce da cosa il coro debba essere difeso e, soprattutto, come la porpora 
o alcuni monili femminili possano soccorrerlo. Per quanto concerne ‘respingere’ o 
 
74 La ricostruzione compiuta intrecciando i dati del componimento con quelli sulla posizione delle stelle 
all'epoca di Alcmane non tiene conto di un elemento che potrebbe essere non secondario, ovvero la 
geografia di Sparta. La città si trova in una vallata chiusa ad est e ad ovest da monti, quindi il sorgere del 
sole e di Sirio in quel luogo deve essere condizionato anche da questi elementi fisici. In via del tutto 
ipotetica si può pensare che Agido e Agesicora si trovino più in alto, sul crinale del monte posto ad ovest, 
rispetto al coro. Assumerebbero così senso più pregnante i vv. 40ss., dove si dice che Agido testimonia il 
sorgere del sole: stando più in alto, forse, la donna è capace di notare prima del coro la nascita del giorno. 
In ogni caso, le difficoltà interpretative restano, in quanto non è possibile sapere con certezza dove la pro-
cessione dei vv. 61ss. si stia dirigendo: la conoscenza dei riferimenti pragmatici del testo è indispensabile 
per una sua totale comprensione. 
75 Hes. Op. 587ss. 
76 Calame 1983, 331. 
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‘distogliere’, invece, il senso è reperibile: «non c'è, infatti, di porpora / una tanto grande 
sazietà che ci possa distogliere (dal compiere l'azione che ci vede protagoniste) / né…».
 Questa interpretazione ha ricadute sulla frase che chiude la strofe: «ma 
(avversativo rispetto ad a)mu/nai) è Agesicora che mi tormenta». Per comprendere la 
situazione, sono importanti i versi che spiegano tei/rein (v. 78 ga/r): i vv. 78-84 non sono 
un elogio della bellezza di Agesicora77, ma descrivono le azioni rituali che Agido e 
Agesicora stanno compiendo. «Non, infatti, Agesicora / dalle belle caviglie è qui, / [ma] 
sta vicino ad Agido / e loda la nostra festa. / Ma, oh dèi, ricevete le loro [preghiere78]: / 
è degli dèi, infatti, il compimento / e l'esito…». La questione posta da questi versi è 
quale sia l'oggetto delle eu)xai/ compiute da Agido e Agesicora e di quale aÓnh e te/loj si 
stia parlando. A questo proposito, è probabile che il te/loj sia il compimento del rito di 
cui il coro è protagonista: la corega, insomma, prega gli dèi che l'azione delle nea/nidej 
abbia buon esito. Il tormento causato alla parqe/noj di v. 85 da Agesicora ha come 
oggetto la riuscita della processione che deve essere compiuta entro un certo periodo di 
tempo, ossia prima che Sirio compaia all'orizzonte. 
   
 Questa lunga analisi della parte centrale del partenio, a mio giudizio, mette bene 
in luce i rapporti fra io e noi: la parqe/noj che rappresenta la persona loquens sta 
descrivendo le azioni rituali di Agido e Agesicora da una parte e del coro dall'altra. 
Quando fa riferimento al gruppo di nea/nidej, essa usa il noi in quanto ne fa 
semplicemente parte, in modo assai simile a quanto avviene in Alceo79: la giovane 
ragazza è la voce poetica di un insieme di persone, fra loro solidali, che stanno 
compiendo la medesima azione e ciò giustifica l'uso della prima persona plurale. L'io di 
« A¸ghsixo/ra me tei/rei», invece, potrebbe essere un'indicazione pragmatica precisa: il 
locutore è in posizione privilegiata rispetto alle altre parqe/noi, forse ne è la guida data 
la lontananza della corega80, e quest'ultima le dà indicazioni, da lontano, per una cor-
retta esecuzione dell'azione sacrale. 
 
 I versi, inoltre, appena passati in rassegna (PMGF 1,78-81 ou) ga\r 
a( k[a]lli/sfuroj /   (Aghsix[o/]r[a] pa/r' au)tei=, / ¡Agidoi=!!!!arme/nei / qwsth/r[ia/ t'] a(/m' 
e)painei=) mostrano, fra l'altro, la medesima situazione dell'aÒmin di v. 60:  la presenza 
della prima persona plurale si giustifica in quanto la processione è un atto che vede 
protagoniste tutte le nea/nidej e non solo l'a)neyia/ di Agesicora. 
 
… e)gwÜ[n] d?e\? t?a=?i? m?e\n ¡Aw¯ti ma/lista  […] ma io alla dea dell'aurora soprattutto 
Ûanda/nhn e)?rw½: p?o/n?wn? ga/r desidero piacere, perché delle fatiche 
 
77 Per l'interpretazione erotica di tei/rei cf. Calame 1983, 239s. 
78 Traduco accettando l'integrazione di Blass eu)xa/?j?, cf. Calame 1983, 341. 
79 Cf. infra pp. 63ss.  
80 Cf. Pind. fr. 94b M. e Calame 1977a, I 119ss. 
Persona poetica e persona reale 
 
80 
aÂmin i¹a/twr [eÃge]nt?o: per noi fu rimedio; 
            (Alcm. PMGF 1,87-89) 
 
 Si conclude questa analisi del PMGF 1 con l'ultimo caso in cui compare un 
riferimento ad una prima persona plurale. Qui il contrasto io/noi si sviluppa nell'arco di 
tre versi, con «io desidero piacere soprattutto ad Aotis» da una parte, in cui la persona 
loquens esprime una propria volontà, e «infatti a noi fu guaritrice dei mali» dall'altra, 
dove l'azione divina s'indirizza alla comunità di cui l'io fa parte. Il locutore, in sostanza, 
esprime un desiderio collettivo, ma qui, come negli altri casi, l'introduzione del noi è 
dovuta al fatto che, se l'aspirazione a piacere ad Aotis può essere individuale, Aotis è 
i)a/twr anche per tutte le coreute che stanno compiendo la cerimonia. 
 
 Per tracciare una conclusione, è quanto meno ipotizzabile che, in un componi-
mento corale, l'io non indichi una pluralità e che, viceversa, il noi non alluda ad una 
singola persona. Il singolare e il plurale possono far riferimento ad una realtà esterna 
alla quale il componimento risponde a livello di lingua: in Alcmane, ad esempio, po-
trebbe esservi identità fra l'io e la cugina di Agesicora e fra noi, la medesima giovane e 
le coreute. Se, nel caso di Alc. 10, la non coincidenza di persona loquens e autore è 
dovuta ad un processo di mimesi non più percepibile a causa di una ricezione non in 
praesentia, essa, in Alcmane, è causata dal fatto che l'autore non può partecipare alla 
performance perché destinata unicamente a parqe/noi.  
 
 Non è secondario, in questo quadro, che l'io compaia spesso connesso a verbi 
legati ad atti di parola, come ai vv. 39 a)ei/dw, 43 e)painh=n, 56 le/gw, 85 eiÓpoimi, 86 
le/laka: questa situazione è perfettamente congruente con l'idea che la parqe/noj cugina 
di Agesicora assuma la funzione di portavoce del coro. Tre esempi di prima persona 
singolare non sono riferibili ad atti di parola, ossia i vv. 52 (e)ma=j a)neyia=j), 74 
(Astafi¿j? [t]e/? moi g?e/noito) e 88 (Ûanda/nhn e)?rw). Per il moi del v. 74, bisogna notare 
che il fasei=j del verso precedente, introducendo un discorso diretto, rende il pronome 
inutilizzabile in una discussione sulla persona loquens del carme, mentre, riguardo 
all'e)rw= del v. 88, con il verbo si esprime la tensione del soggetto verso la divinità. In un 
caso come questo, l'io esprime un desiderio personale che è probabilmente condiviso 
dall'intero coro, così come avviene nella poesia alcaica, dove alcune considerazioni 
personali sono forse condivise da tutti gli e(tai=roi81. Al v. 52, infine, com'è stato già 
notato, il locutore dichiara di essere cugina di Agesicora. Ora, se è vero che il locutore è 
una specifica parqe/noj, questa situazione non farebbe che confermare l'idea che il noi, 
anche nella poesia eseguita da un coro, possa avere un referente reale. 
 L'interesse del partenio, però, è più generale. Se, infatti, l'io individua una 
persona in particolare anche in Alcmane, non è possibile affermare che la prima persona 
 
81 Cf. e.g. Alc. 38a. 
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in Saffo possa essere identificata con un coro che canta; nel poeta spartano, inoltre, il 
fatto che vi sia un coro attivo durante l'esecuzione è un fatto esplicito, cosa che, almeno 
dai dati a disposizione, non sembra avvenire per la poetessa. Partendo da queste 
constatazioni e ricordando che il nome di Saffo compare in ben quattro contesti affini 
dal punto di vista tematico con la gran parte della produzione saffica, l'ipotesi di una 
coincidenza fra persona poetica e persona biografica non appare così azzardata. Se è 
vero, del resto, che la poesia arcaica aveva un forte legame con la situazione da cui 
scaturiva82, quelli che appaiono fatti di stile non sono altro che riflessi della realtà. 
  
 
La prima persona plurale in Saffo 
 
 Dopo aver analizzato i vari possibili paralleli per la poesia di Saffo, è necessario 
verificare il suo uso della prima persona plurale. Il primo esempio di noi è in S. 5: in 
questo componimento, al v. 7 è presente aÓmmi. La poetessa si sta rivolgendo ad Afrodite, 
nella sua accezione marina, e alle Nereidi, affinché intervengano a favore del fratello83. 
La vicenda è nota, in quanto sia da Saffo che da altre fonti emerge come Carasso, suo 
fratello maggiore, abbia intessuto, in Egitto, una relazione con la cortigiana Dorica e, a 
causa di ciò, abbia speso un'enorme quantità di denaro84. S. 5 sembra riferirsi al rientro 
in patria di Carasso a séguito di questa vicenda e si fa portavoce degli auspici delle 
persone a lui vicine. punto fondamentale per l'analisi del locutore sono i vv. 5-8. 
 
 oÃssa de\ pr]o/sq' aÃmbrote pa/nta lu=sa[i   e che gli errori prima commessi tutti ripari 
 kaiì fi¿lois]i oiÕsi xa/ran ge/nesqai   e che ai suoi amici sia gioia 
 !!!!!!!eÃ]xqroisi, ge/noito d' aÃmmi   e ai nemici sofferenza, ma a noi 
 8 _ !!!!!!m]hd' eiÕj:   nessun dolore tocchi; 
                   (S. 5,5-8) 
 
 Pare evidente che, qui, vi sia una contrapposizione fra chi desidera per Carasso 
ogni bene (i suoi fi/loi85 e/o la sua famiglia) e chi auspica il contrario (ovvero i nemici). 
In una situazione di questo tipo, il pronome aÓmmi sembra indicare la sommatoria di chi è 
presente alla preghiera e ne condivide il contenuto. Se questa lettura è corretta, la prima 
persona plurale ha un riscontro nella realtà. 
 
 
82 Gentili 1993, 106ss. 
83 Cf. infra 340ss. 
84 Cf. Hdt. II 134ss., Ov. Her. 15,63ss., Strab. XVII 808, Ath. XIII 596bs., P. Oxy. 1800. Cf. anche Page 
1955, 48ss. 
85 Cf. Sol. fr. 13,5s. W. 2 ei)=nai de\ gluku\n w(=de fi/loij, e)xqroi=si de\ pikro/n, / toi=si me\n ai)doi=on, toi=si de\ 
deino\n i)dei=n. 
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 Un caso di più difficile comprensione è in S. 21, ma la difficoltà dipende, in 
realtà, semplicemente dallo stato del testo. Al v. 12, chi parla s'indirizza al suo inter-
locutore invitandolo a cantare per noi: se si pensa a S. 160 (ta/de nu=n e)tai/raij tai\j 
e)/maij te/rpna ka/lwj a)ei/sw), è facile supporre che vi sia un riferimento ad una 
collettività di cui l'io fa parte e che assiste all'esecuzione. 
 
 S. 24, ancora una volta, è di ardua interpretazione: un locutore, esprimendosi al 
plurale, afferma che «anche noi infatti in gioventù / facevamo queste cose». Parrebbe di 
capire che vi siano dei giovani i quali stanno compiendo alcune attività alla presenza di 
un pubblico più anziano. Quest'ultimo sembra essere omogeneo per quanto riguarda 
l'età, ovvero è composto da adulti, e pare aver condiviso qualche esperienza in passato, 
tanto che il locutore può richiamare un ricordo unanimemente condiviso. Un'interpre-
tazione di questo tipo implica un uditorio partecipe dei sentimenti dell'io e il noi è la 
conseguenza pragmatica di questa situazione. 
 
 Per quanto riguarda S. 2786, il contesto sembrerebbe essere quello precedente 
rispetto all'inizio del ga/moj. I vv. 4-6 paiono un invito alla futura sposa a raccontare le 
attività che essa ha svolto durante l'infanzia (cf. v. 3 pa/ij) e a dare piacere così a noi; 
tale richiesta sembra legata alla cerimonia nuziale87 (cf. v. 8 ga/r) a cui sta per prendere 
parte l'uditorio, in nome del quale il locutore si esprime. È legittimo pensare, in questo 
quadro, che l'interlocutrice della poetessa sia proprio la sposa, la quale ha condiviso un 
periodo di vita comune con il noi, cosa che spiegherebbe perché il ricordo del passato 
dovrebbe dare piacere al locutore. Che sia la sposa la protagonista del carme è desumi-
bile dalla frase, purtroppo lacunosa, euÕ de[    / ka]i\ su\ tou=t' ktl.: la nu/mfh sa bene88 che 
il suo interlocutore deve andare al ga/moj, poiché questa cerimonia la riguarda diret-
tamente. A ciò segue l'esortazione rivolta alla sposa a far presto, con possibile riferi-
mento alla rievocazione della sua vita passata (cf. v. 6): le parqe/noi devono andare via 
per partecipare alla cerimonia. Quest'ultimo elemento permette di definire meglio il noi, 
in quanto sembra legittimo supporre che questa prima persona plurale racchiuda Saffo e 
le fanciulle che, com'emerge dal contesto, sono presenti alla performance e attendono, 
insieme alla poetessa, le parole della sposa. Se questa lettura coglie nel segno, è 
evidente come al noi corrisponda una realtà extratestuale. 
 
 A questo frammento si lega direttamente l'interpretazione di S. 30. La situazione 
sembrerebbe assimilabile a quella precedente, anche se il momento del ga/moj risulta 
 
86 Cf. infra pp. 303ss. 
87 La frase stei/xomen … e)j ga/mon implica che le parqe/noi debbano raggiungere ancora il luogo della 
celebrazione nuziale, dove la loro presenza è necessaria (cf. S. 44,15 e 25s.): il ga/moj, perciò, deve ancora 
avere inizio. 
88 Cf. v. 8 euå de/ [g' oiåsqa Diehl. 
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diverso89. È possibile ipotizzare, anche qui, che la prima persona plurale racchiuda 
Saffo e le parqe/noi che hanno cantato tutta la notte (vv. 2-5), ossia che essa rappresenti 
una collettività identica a quella individuata dal noi in S. 27. 
 
 In S. 94, gli esempi di noi sono piuttosto numerosi e, per di più, alternati alla 
prima persona singolare. Il plurale, tuttavia, non si riferisce, in tutti i casi, alla medesima 
realtà. Ai vv. 3, 6, 7 e 9, l'io rappresenta, senza dubbio, Saffo, nominata al v. 5, mentre 
il dialogo fra la poetessa e la sua fi/lh (vv. 1-11) implica che, in molti casi, noi sia la 
semplice sommatoria degli interlocutori, come avviene probabilmente al v. 4 e, forse, al 
v. 11. Discorso diverso, invece, per i vv. 8 e 24. Per quanto concerne il pedh/pomen del v. 
8, è necessario constatare che la poetessa, nel giro di tre versi, invita in primo luogo la 
donna in partenza a ricordarla, poi le rammenta come un noi le voleva bene e, infine, le 
annuncia la propria volontà di ricordare le attività di cui insieme erano state 
protagoniste. Di fronte a questa realtà, è lecito chiedersi perché vi sia un così rapido 
passaggio fra singolare e plurale. Ora, è interessante notare come pedh/pomen potrebbe 
individuare un tipo di relazione che la poetessa presenta come necessario in S. 1,21ss. e, 
in questo quadro, diviene significativo l'uso dell'imperfetto, il cui aspetto indica una ri-
petitività e una durata dell'azione che sembra alludere alla realtà quotidiana apparte-
nente al passato che la poetessa intende ricordare. Questa realtà, da cui l'interlocutrice di 
Saffo si sta allontanando, è caratterizzata molto probabilmente dalla presenza di una 
collettività, come mostra la folta schiera di nomi presenti nell'opera della poetessa e i 
vari riferimenti ad una pluralità (cf. S. 17, 20, 22, 24, 58, 71, 96, 99 L.-P., 140, 150, 
16090). Se l'uditorio usuale di Saffo coincideva con tale pluralità, è legittimo supporre 
che il noi rifletta una realtà pragmatica precisa, individuando un gruppo di persone che 
hanno vissuto al fianco della donna in partenza insieme a Saffo, legate a lei da stretti 
vincoli. In quest'ottica si può leggere il v. 26: le attività sacrali cui si allude ai vv. 27ss. 
sembrano in Saffo implicare, almeno in alcuni casi, la presenza di una collettività, come 
il confronto fra S. 2 e inc. auct. 16 fa ritenere91. La situazione in questo componimento, 
dunque, sembrerebbe paragonabile a quella di Alc. 6 e Alcm. PMGF 1,40ss., in cui l'io 
individua il locutore e il noi la sommatoria del poeta e del suo pubblico. 
 
 A differenza del frammento precedente, in S. 96 il locutore si esprime 
esclusivamente alla prima persona plurale. Se il ricordo del passato lesbio di una donna 
ormai lontana è associato ad un noi (v. 3), è interessante notare come, al v. 18, una 
prima persona plurale esprima l'impossibilità del locutore a raggiungere colei che è a 
Sardi e, al v. 21, dichiari l'impraticabilità di paragonare la bellezza umana alle dee. La 
 
89 Cf. Bowra (1973, 317) e Aloni (1997, 60s.) per una contestualizzazione del frammento rispettivamente 
al risveglio della nuova coppia e durante il banchetto che precede l'ingresso dello sposo nel talamo.  
90 Cf. infra pp. 267ss.  
91 Cf. infra pp. 314ss. 
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composizione della persona loquens, in questo caso, è complessa: al v. 5, vi è un 
riferimento diretto ad un'interlocutrice singola, della cui danza la donna di Lidia godeva, 
e, perciò, si potrebbe ipotizzare che il noi includa il locutore e il suo interlocutore. 
Problematici, tuttavia, sono i vv. 15ss.: dall'andamento del carme, sembrerebbe lecito 
ritenere che chi suscita desiderio erotico nella donna oramai lontana è la medesima del v. 
5, ma ciò contrasta parzialmente col fatto che al v. 16 Attide non sia interpellata 
attraverso la seconda persona singolare. Il confronto con S. 94, ad ogni modo, porta a 
ritenere che il locutore possa includere nella sua ottica tutto il suo pubblico, il quale 
poteva avere, come Attide, una relazione di filo/thj con la donna di Lidia. 
 
 Una pluralità compare anche in S. 121. Questo componimento presenta 
un'alternanza ravvicinata di singolare e plurale. 
 
a)ll' e)/wn fi/loj a)/mmi le/xoj a)/rnuso new/teron: Ma, essendoci fi//loj, cércati un letto più giovane: 
ou) ga\r tla/som' e)/gw sunoi/khn e)/oisa geraite/[ra  infatti io non sopporterò di vivere con te, essendo  
                                                              [più vecchia. 
                  (S. 121) 
 
 Il contesto in cui è opportuno inserire il carme sembra essere, anche questa volta, 
la cerimonia nuziale. Il titolo della sezione dell'Antologia di Stobeo in cui è riportato il 
frammento recita: oÐti e)n toi=j ga/moij ta\j tw=n sunaptome/nwn h(liki/aj xrh\ skopei=n92. 
Detto ciò, il problema che si pone è chi sia il locutore. Primo elemento indubitabile è 
che esso sia composto da una o più donne maggiori d'età rispetto al loro interlocutore 
maschile. Dato che questi due versi sono inseribili all'interno del ga/moj, è possibile che 
il frammento sia uno dei canti tipici di questa cerimonia. Ora, questi canti erano 
generalmente eseguiti da un coro: in S. 44, i vv. 25s. (a)/ra pa/rqenoi / a)/eidon me/loj 
a)/gnon) e il v. 31 (gu/naikej d' e)le/lusdon o)/sai progene/sterai) mostrano bene la 
presenza di gruppi femminili, omogenei per classe d'età che, durante il ga/moj, esegui-
vano dei canti o degli inni. Se le cose si configurano in questa maniera, la situazione 
potrebbe apparire simile a quella riscontrata in Alcm. PMGF 1, in cui esiste un porta-
voce del coro che parla alla prima persona singolare accennando, però, alcune volte, alla 
pluralità di cui fa parte. 
 
 Altri due esempi di noi si riscontrano nei carmi saffici, ovvero S. 147 e 150. Il 
primo dei due frammenti evoca la possibilità che «qualcuno si ricordi di noi»93. L'esi-
guità del frammento impedisce di comprendere quale sia il referente del pronome di 
 
92 Stob. IV 22e,t e 112. 
93 L'aspettativa di una sopravvivenza nel tempo per Saffo e la sua poesia è frutto, in realtà, di una 
correzione al testo tràdito operata da Casaubon (cf. Aloni 1997, 246s.). Privo di emendamenti il testo, 
certamente corrotto, recita: mna/sasqai/ tina fami kai\ eÐteron a)mme/wn. 
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prima persona plurale, in quanto esso potrebbe alludere alla poetessa, alla comunità 
femminile di cui, forse, faceva parte oppure al suo gruppo familiare. A fronte di questa 
situazione, bisogna sospendere il giudizio, come del resto accade per S. 150, in cui non 
vi sono indizi per identificarne precisamente il locutore94. 
 
 La conclusione da trarre a proposito dei testi finora analizzati è che non vi è 
alcuna indicazione certa che assicuri la possibilità di una variatio stilistica in Saffo fra la 
prima persona plurale e singolare. Gli esempi che offrono maggiore opportunità di ana-
lisi (S. 5, 24, 27, 94) consentono d'individuare un probabile referente reale per il plurale, 
mentre nei casi più difficili, l'eventualità che la stessa situazione si ripeta è probabile (S. 
21, 30, 121) o quanto meno ammissibile (S. 147 e 150)95. 
 
 
La persona loquens in Saffo 
  
 L'analisi compiuta finora è partita dall'ipotesi che il locutore nella poesia saffica 
vada identificato, in sostanza, con la poetessa, a meno di evidenti elementi in contrario. 
Tale ipotesi nasce, ovviamente, dal fatto che effettivamente vi sono quattro casi in cui 
questa identificazione è sicura, mentre non sembrano esservi esempi in cui altre perso-
ne oltre alla poetessa si esprimano alla prima persona singolare. Vi sono, è vero, alcuni 
esempi di io non corrispondente a Saffo, ma essi sono sempre riconducibili a contesti ri-
tuali, come in S. 140a, 102, 107 o 114: c'è da chiedersi se, in simili occasioni, il rappor-
to tra autore, locutore e pubblico non fosse diverso rispetto al resto dell'opera saffica96. 
 L'excursus sull'io in Alcmane, Saffo ed Alceo, a mio avviso, ha messo in luce 
che la prima persona plurale e singolare fanno probabilmente riferimento ad una realtà e 
non sono frutto di un gioco stilistico. Se quest'ipotesi coglie nel segno, bisogna allora 
escludere che l'io identifichi un coro che canta, mentre, quando compare un noi, è 
legittimo affermare che il locutore esprime un pensiero condiviso dal proprio pubblico. 
Questa considerazione consente d'ipotizzare che la prima persona singolare sia di regola 
identificabile con un individuo e, visto che l'unico locutore identificabile nei compo-
nimenti saffici a carattere non rituale è Saffo stessa, bisogna ritenere l'io generalmente a 
lei assimilabile. 
 
94 Cf. infra pp. 329ss. 
95 Sono stati esclusi dall'analisi i frr. 38 e 90, poiché il loro contesto è difficilmente percepibile a causa 
dell'esiguità del testo rimasto. 
96 È possibile che in contesti di poesia rivolta ad un pubblico più allargato rispetto a quello consueto, ossia 
le e(tai=rai e i familiari, le modalità di rapporto poeta/uditorio influissero in modo determinante sulla 
dizione, avvicinando la nostra autrice a personalità quali, ad esempio, Alcmane. Bisogna constatare, 
inoltre, la funzione fortemente rituale dei canti nuziali o di quelli contestualizzabili durante gli Adonia, 
fatto, questo, che potrebbe influenzare molto le forme dell'espressione. 
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Dichter un Gruppe 
 
 Nella storia degli studi alcaici, il 1980 costituisce una data cruciale. La 
pubblicazione del celebre lavoro di Rösler sul poeta mitilenese, Dichter und Gruppe, è 
stata decisiva almeno per due aspetti: da una parte vi s'identifica il simposio come quasi 
esclusivo contesto per la poesia alcaica, dall'altra vi si mette in evidenza la funzione 
pragmatica1 di quest'ultima, enfatizzando la relazione esistente fra autore, situazione 
reale e pubblico2. Le conclusioni di Rösler risultano ancor oggi nella loro sostanza 
condivisibili 3 : il pubblico alcaico va identificato univocamente con un insieme di 
persone legate fra loro da vincoli personali e che costituiscono una collettività piuttosto 
stabile di cui il poeta fa parte. 
 Gli esiti raggiunti in Dichter und Gruppe, tuttavia, presentano un limite radicato 
nei loro stessi presupposti: si fondano, infatti, su una documentazione che va 
probabilmente ritenuta incompleta4. Rösler ha lavorato sul poeta mitilenese escludendo 
dal campo d'analisi la poesia saffica, dando così l'impressione che lo studio della 
poetessa lesbia sia ininfluente per una corretta collocazione storico-sociale di Alceo5. È 
questa, però, un'operazione che non può essere condivisa, perché i due autori 
appartengono ad un'identica classe sociale e vivono nello stesso luogo e periodo; in 
questa situazione, è probabile che vi siano contiguità nello sfondo ideale e 
nell'organizzazione sociale del pubblico dei due poeti. 
 
 
L'unicità del pubblico alcaico 
 
 Alla luce di queste considerazioni, è opportuno passare in rassegna le 
caratteristiche del gruppo alcaico al fine di discernere le ragioni profonde della sua 
 
1 Cf. Gentili 1993, 102ss.   
2 Cf. Rösler 1980, 33. 
3 Cf. Vetta 1981, 483ss. e 1983, XIVss., Aloni 1983, 21ss. 
4 R. Di Donato ha espresso perplessità riguardo uno studio di Alceo svincolato da quello di Saffo durante 
il Corso di Antropologia del Mondo Antico tenuto presso l'Università di Pisa nel 2001/2 il cui tema 
riguardava la poesia eolica. 
5 Rösler si è occupato di Saffo in un articolo di modeste dimensioni Homoerotik und Initiation : über 
Sappho (1992, 43-54), in cui connette l'omossessualità della poetessa al ruolo iniziatico del suo gruppo. 
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formazione e di cogliere le possibili relazioni fra i due poeti lesbi. Per iniziare, è 
opportuno partire proprio dal dato meglio evidenziato da Rösler: l'unicità del pubblico 
alcaico.  
 Una prima verifica, a questo proposito, può essere compiuta elencando i nomi 
dei fi/loi del poeta: Agesilaide6, Bicchide7, Damoanattide8, Epilaide9, Euridame10, 
Melanippo11 e Mnemone12. Il caso di Bicchide è significativo; questi compare, infatti, 
ben quattro volte: nello scolio ad Alc. 60, in Alc. 73, 306c e 335. Nel primo esempio si 
fa menzione della fugh/ del poeta verso Pirra e lo stesso tema potrebbe emergere da Alc. 
306c13. Alc. 73, d'altra parte, pare alludere all'ascesa politica di Pittaco, probabilmente 
dopo la morte di Mirsilo, mentre su Alc. 335 non è possibile inferire nulla tranne il suo 
contesto simposiale. Da questi pochi elementi è possibile affermare che Bicchide ed 
Alceo hanno condiviso esperienze comuni per un periodo abbastanza lungo, dall'epoca 
del primo esilio, ossia dall'inizio della collaborazione fra Mirsilo e Pittaco, all'entrata in 
carica di Pittaco come esimnete: il ripetersi del nome di Bicchide, dunque, potrebbe 
attestare che questi fosse assai spesso presente alle performances poetiche alcaiche per 
un determinato spazio di tempo. 
 Sebbene gli elementi siano più scarsi, lo stesso discorso potrebbe valere anche 
per Melanippo: il suo nome appare in due contesti, Alc. 38a e 401B, l'uno sicuramente a 
tematica simposiale, l'altro inerente al celebre abbandono dello scudo che vide come 
protagonista il poeta durante la guerra del Sigeo14.   
 Un'altra figura che, oltre a Bicchide e Melanippo, sembra ricoprire una posizione 
di primo piano nell'opera del poeta mitilenese è il fratello Antimenide15. Questi figura in 
due commentari, in 306Ae col. III, dove viene discussa la data di morte sia del poeta 
che di suo fratello, e in 306Af, il cui tema è il rapporto fra il gruppo del poeta e la Lidia. 
Compare, oltretutto, in un carme, Alc. 350, in cui egli viene salutato da Alceo dopo il 
suo ritorno da una campagna militare. Anche in questo caso è affermabile una costanza 
di rapporti: la spedizione a cui partecipa Antimenide dovrebbe essere identificabile con 
la presa d'Ascalona da parte dei Babilonesi16, collocabile poco prima del 600 a.C., 
mentre la battaglia sul ponte, dove i due fratelli avrebbero combattuto assieme, è 
 
6 Cf. Alc. 130b,4. 
7 Cf. Alc. 73,10 (cf. 306i col. I 26.), 306c,7s., 335,3 e schol. ad Alc. 60. 
8 Cf. Alc. 296b,1. 
9 Cf. Alc. 178,3 e, forse, 169a,2. 
10 Cf. Alc. 409. 
11 Cf. Alc. 38a,1 e 401B b. 
12 Cf. Alc. 305a,17ss. 
13 Cf. Alc. 306c è un commentario assai frammentario ad un carme alcaico in cui compare il termine 
fugh/. L'esilio verso Pirra è collocabile storicamente dopo il tradimento di Pittaco, forse intorno al 600 
a.C. Cf. supra pp. 51s. 
14 Cf. supra pp. 20ss. 
15 Cf. infra p. 132. 
16 Cf. Quinn 1961, 19s.  
La comunità alcaica 
88 
databile al secondo esilio, ovvero dopo almeno il 597 a.C.17 Questi elementi portano a 
ritenere, dunque, che anche Antimenide facesse parte del pubblico abituale di Alceo. 
 
 Un altro elemento avvalora il discorso che è stato compiuto finora. La ricorsività 
di alcuni nomi all'interno della produzione melica greca è un dato facilmente 
osservabile: in Archiloco, infatti, il nome di Glauco compare ripetutamente18, come 
quelli di Gongila ed Attide in Saffo19. Una simile situazione rende verosimile postulare 
che, nell'arcaismo greco, la produzione poetica fosse uno dei mezzi espressivi per 
comunicare all'interno di gruppi grosso modo stabili, almeno in alcune delle loro 
componenti. I rapporti di e(tairei/a, insomma, non erano estemporanei, ma avevano, in 
tutta la Grecia, una loro costanza: tutto ciò permette forse, attraverso la comparazione, 
di comprendere meglio la situazione lesbia. 
 
 
La comunità alcaica: definizione, luoghi e ragioni sociali 
 
 È adesso necessario interrogarsi su quale struttura sociale il gruppo alcaico 
rappresenti e quale sia il suo nome. È una tendenza comune, condivisa da Rösler stesso, 
denominare il pubblico alcaico con il termine e(tairei/a, intendendo con esso una 
comunità di e(tai=roi concordi, che rappresentano, forse, la forma associativa maschile 
tipica sia per la società arcaica lesbia che per quella greca più in generale; il simposio 
costituirebbe il suo principale luogo d'incontro20. 
  
 Una simile definizione, per quanto difficilmente contestabile, lascia insoddisfatti, 
perché non si sofferma sulle reali ragioni d'esistenza di simili gruppi. Non è decisivo, 
infatti, se il pubblico di Alceo includesse e(tai=roi, bensì cosa sia una relazione di 
e(tairei/a e come si configurino i rapporti esistenti fra la comunità del poeta e il resto 
della società. Così facendo, è possibile stabilire in modo adeguato il contesto della 
poesia alcaica. 
 Una simile operazione ha dei limiti a causa della documentazione che non è né 
estesa né chiara. A questo proposito, si deve tener presente che gruppi d'e(tai=roi sono 
già presenti sin dall'epos e che sotto la denominazione e(tairei/a possono essere 
etichettate molte formazioni sociali, come i gruppi eterici ateniesi di VI e di V secolo o 
l'esercito di Alessandro Magno21: lo scorrere del tempo, comunque, muta necessaria-
 
17 Cf. Mosshammer 1979, 246ss., cf. Alc. 306A col. III. 
18 Cf. Archil. frr. 15,1, 48,7, 96,1, 117,1, 131,1 W.2 
19 Cf. infra pp. 242ss. 
20 Cf. Rösler 1980, 33. 
21 Cf. Daremberg-Saglio, DAGR III/1 159ss s.v. hetairoi. 
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mente sia le condizioni storiche che le società e, dunque, i confronti fra queste realtà 
risultano difficili. È possibile, d'altra parte, ipotizzare una derivazione dei clubs politici 
che operano nell'Atene di V secolo dai gruppi di e(tai=roi omerici22, ponendo come 
elemento di collegamento quelle comunità di VII-VI di cui l'e(tairei/a alcaica è 
certamente un buon esempio, ma non l'unico23. 
 
 
I luoghi della performance alcaica 
 
 Prima di addentrarsi in una discussione intorno al pubblico del poeta, è utile 
soffermarsi sui luoghi in cui le sue performances debbono essere inserite: anche se 
poche sono le indicazioni ricavabili dai testi, è possibile, in alcuni casi, formulare 
ipotesi. La questione non è priva d'importanza: contesti differenti potrebbero 
comportare differenti interrelazioni fra pubblico, poeta e materia del canto. 
 Un primo elemento è da sottolineare. Vetta, introducendo un volume 
interamente dedicato al fenomeno socio-culturale del sumpotei=n24, afferma che quasi 
tutta la poesia arcaica, dalla lirica all'elegia e al giambo, sembrerebbe avere in gran 
parte come unico referente il simposio; ciò ha certo un fondo reale, ma non esclude, sia 
per il Mitilenese che per altri, possibilità alternative.  
 In Alceo, in effetti, l'occasione simposiale è prevalente, come mostra 
ampiamente la suddivisione tematica dei componimenti alcaici compiuta da Antonietta 
Porro25: la menzione del vino26, le allusioni a pratiche simposiali come il cottabo27 o 
l'utilizzo di bende ed unguenti 28  sono elementi assai ricorrenti nel corpus alcaico. 
Esistono, ad ogni modo, alcune eccezioni. 
 Alc. 140 è il primo caso degno d'interesse. Le possibili ricostruzioni del suo 
contesto sono riconducibili a due filoni interpretativi: la descrizione che vi compare può 
essere riferita ad un edificio ‘privato’ o ad uno sacro. Delle due la prima, che lega il 
carme al contesto simposiale, risulta la più ovvia, soprattutto in base a vari paralleli 
letterari ed iconografici29, mentre la seconda si fonda su elementi prettamente linguistici.  
 
22 Cf. Thuc. VIII 54,4. 
23 Cf. Calhoun 1913, Sartori 1957, Talamo 1961, Ghinatti 1970. 
24 Cf. Vetta 1995, XIII. 
25 Cf. Porro 1996, 51ss. 
26 Cf. Alc. 38a, 50, 58, 72, 322, 332, 333, 335, 338, 342, 346, 347, 352, 358, 366, 367, 369, 376, 401. 
27 Cf. Alc. 72,10 e 322. 
28 Cf. Alc. 50 e 362. 
29 Cf. Colesanti 1995, 387ss.; per la presenza di armi nelle sale da banchetto si veda Hdt. I 34,3: a)ko/ntia 
de\ kaiì dora/tia kaiì ta\ toiau=ta pa/nta toiÍsi xre/wntai e)j po/lemon aÃnqrwpoi, e)k tw½n a)ndrew¯nwn 
e)kkomi¿saj e)j tou\j qala/mouj sune/nhse, mh/ ti¿ oi¸ krema/menon t%½ paidiì e)mpe/sv e Hdt. III 77, 3ss.: oi¸ de\ 
ma/goi eÃtuxon a)mfo/teroi thnikau=ta e)o/ntej te eÃsw kaiì ta\ a)po\ Prhca/speoj geno/mena e)n boulv= 
eÃxontej. … o( me\n dh\ au)tw½n fqa/nei ta\ to/ca katelo/menoj, o( de\ pro\j th\n ai¹xmh\n e)tra/peto. Per le 
testimonianze iconografiche: cf. Dentzer 1982, 433 e figg. 105 e 113 (cf. infra p. 100). 
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 marmai¿rei de?\ me/gaj do/moj  Riluce la grande stanza  
  xa/lkwi, paiÍsa d'   ÓArhi keko/smhtai ste/ga    di bronzo, tutto l'ambiente per Ares è adornato  
 la/mpraisin kuni¿aisi, ka\t  di splendidi elmi, su 
5  ta=n leu=koi kate/perqen iãppioi lo\foi    di essi, dall'alto verso il basso, equini cimieri 
 neu/oisin, kefa/laisin aÃn- ondeggiano, vanto per 
  drwn a)ga/lmata: xa/lkiai de\ pas<s>a/loij    teste di uomini; vi sono bronzei schinieri 
 kru/ptoisin perikei¿menai attaccati a chiodi nascosti, 
  la/mprai kna/midej, eÃrkoj i¹sxu/rw be/leoj,    splendidi, riparo da duro dardo, 
10 qo/rrake/j te ne/w li¿nw  e corazze di lino nuovo 
  ko/ilai¿ te ka\t aÃspidej beblh/menai:    e concavi scudi deposti; 
 pa\r de\ Xalki¿dikai spa/qai,  ci sono spade calcidesi, 
  pa\r de\ zw¯mata po/lla kaiì kupa/ssidej.    molte cinture e tuniche. 
 tw½n ou)k eÃsti la/qesq' e)peiì  Queste cose non è lecito dimenticarci 
15  dh\ prw¯tisq' u(pa\ twÕrgon eÃstamen to/de.    da quando ci siamo accinti a questa impresa. 
                (Alc. 140) 
 
 La contestualizzazione templare di Alc. 140 risale ad un lavoro di Maria Grazia 
Bonanno30 ed ha conosciuto un certo favore nella critica31. Secondo tale studiosa, in 
questo componimento me/gaj do/moj dovrebbe essere inteso o come ‘palazzo regale’ o, 
ancor meglio, come ‘edificio sacro’. Bonanno (1976, 6), infatti, afferma che «me/gaj 
do/moj, inadatto al senso di ‘stanza’, è spropositato anche nel senso di ‘casa’»: in effetti, 
«in tutta l'epica, l'attributo me/ga obbliga dw=ma al significato di ‘reggia’». La studiosa 
aggiunge che, talvolta, quest'espressione è applicata, sempre nell'epos e in particolare 
negli Inni, a dimore divine: Alceo nel carme in questione si starebbe riferendo ad un 
tempio, soprattutto se si considera la presenza di  ÓAr$, da intendere come dativo 
d'interesse32. 
 
30 Cf. Bonanno 1976, 1-11 ripreso in Bonanno 1990, 125-146. 
31 Cf. Colesanti 1995, 387 n. 1 e Burzacchini 2005a, 213s. 
32 La forma attesa in eolico sarebbe   ÓAreui, che però è ametrico. Ritenuto sospetto da Lobel (1927, 56), è 
stato corretto da Page in aÓr' euÕ (1955, 210). Nicosia (1976, 239s.) ritiene irrinunciabile il testo tràdito, 
perché in Ateneo esso appare sostanzialmente corretto e perché difficilmente una corruzione avrebbe 
mantenuto il verso metricamente ineccepibile. Interessante, a questo proposito, la tesi di Gallavotti (1968, 
854): in miceneo il nome d'Ares sembrerebbe essere un tema in -ē, come emerge in una tavoletta di 
Cnosso (a-re Fp 14,2), e non in -u/w come nell'eolico  ÓAreuj e la forma  ÓAr$ alcaica potrebbe non essere 
aberrante, ma semplicemente una «cosciente riesumazione poetica di un arcaismo miceneo». Di fronte a 
questa argomentazione, potremmo parlare, più prudentemente, d'utilizzo di una langue epica che affonda 
le sue radici nel mondo acheo, il cui esempio più evidente nella poesia eolica sarebbe S. 44. Appare in 
ogni caso strano che  ÓAr$ sia così isolato nel corpus a nostra disposizione, considerando che in Alc. 70,8, 
330,1, 349,1, 440,1 (al dativo) e S. 111,4 (sempre al dativo) compare sempre la forma attesa del nome 
divino. 
La comunità alcaica 
91 
 L'ipotesi di Bonanno è in netto contrasto con quanto dice il testimone del carme, 
allorché lo introduce e, soprattutto, lo commenta:  ¹AlkaiÍoj … o( poihth/j … pro/tera 
tw½n kata\ poihtikh\n ta\ kata\ th\n a)ndrei¿an ti¿qetai, ma=llon tou= de/ontoj polemiko\j 
geno/menoj. dio\ kaiì e)piì toiÍj toiou/toij semnuno/meno/j fhsin (Alc. 140): kai¿toi ma=llon 
iãsw$j hÀrmotte th\n oi¹ki¿an plh/rh eiånai mousikw½n o)rga/nwn. Ateneo sembrerebbe 
contestualizzare il carme all'interno di un'oi)ki/a adorna d'armi e la sua testimonianza 
deve essere tenuta in considerazione.  
 
 Bisogna constatare due dati: in primis P. Oxy. 2295 fr. 1 presenta, senza 
apparente soluzione di continuità, un verso sopra l'incipit della citazione di Ateneo. 
Questo fatto è difficile da valutare: i magri resti del papiro non permettono di 
comprendere se il copista separasse i componimenti ponendo, oltre alla coronide e alla 
paragraphos, una linea vuota33, sebbene quest'ipotesi potrebbe essere sostenibile in base 








  Figura 3: P. Oxy. 2295 fr. 1 
       Figura 4: P. Oxy. 2295 fr. 20  
 
 Bisogna notare, del resto, che, mancando il margine sinistro, non si può 
apprezzare la presenza né di paragraphoi né di coronidi: in ogni caso, prudenza sarebbe 
necessaria34. È un secondo dato, comunque, che conduce a ritenere non completa la 
citazione. La descrizione dell'ambiente compiuta da Alceo, inizierebbe, se il carme 
fosse integro in Ateneo, con un de/. È vero, come nota Jurenka35 e, di séguito a lui, 
Bonanno36, che questa particella può avere valore incettivo37, ma bisogna tener presente 
 
33 Per la presenza della coronide nel P.Oxy. 2295 cf. ibid. fr. 31. 
34 Si tenga presente che nel P.Oxy. 2295 le paragraphoi indicano fine di strofe, come nei frr. 4, 21, 31, 
mentre la fine di componimento parrebbe indicata attraverso la coronide ed uno spazio bianco sotto 
l'ultimo verso, come risulta dal fr. 31. La frammentarietà del papiro, però, non dà alcuna sicurezza 
nell'analisi dei dati a disposizione. 
35 Cf. Jurenka 1898, 127. 
36 Cf. Bonanno 1990, 123 n. 1 
37 Jurenka (1898, 127) ritiene di nessun impedimento il de/ iniziale, perché anche altri componimenti 
alcaici di medesimo tema hanno un esordio comparabile, come ad es. Alc. 362. L'argomentazione è però 
priva di fondamento: nulla assicura, infatti, che il primo verso di Alc. 362 sia l'incipit del carme, essendo 
una citazione di Ateneo. Denniston (1950, 172s.) parla di de/ incettivo, notando come esso sia usato in 
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che l'andamento catalogico del carme richiederebbe una struttura del tipo me/n… de/… 
de/…, come accade in Alc. 208 e in S. 1638. Se il carme non è completo, non è da 
escludere che Ateneo potesse aver tratto informazioni sulla sua contestualizzazione 
attingendole direttamente dalla porzione di testo non pervenutaci39: l'oi)ki/a, dunque, non 
deriverebbe da una banale e cattiva interpretazione di do/moj40, ma da una corretta e 
completa lettura del componimento in questione41. 
 
 Detto ciò, bisogna rivolgere l'attenzione all'argomentazione linguistica di 
Bonanno per comprendere se abbia fondamento. La studiosa afferma che con me/ga 
dw=ma42 in Omero si designa una ‘reggia’. Questo, certo, è possibile, ma non è sempre 
evidente. L'esempio più lampante di ciò è offerto da uno dei passi a cui Bonanno fa 
espressamente riferimento per dimostrare la sua tesi, ovvero Od. IV 15ss. Qui è 
rappresentato un banchetto di nozze alla corte di Menelao e dw=ma chiaramente fa 
riferimento ad una stanza specifica dell'abitazione del re43.  
 
15 wÑj oi¸ me\n dai¿nunto kaq' u(yerefe\j me/ga dw½ma  
 gei¿tonej h)de\ eÃtai Menela/ou kudali¿moio,  
 terpo/menoi: meta\ de/ sfin e)me/lpeto qeiÍoj a)oido\j 
 formi¿zwn: doiwÜ de\ kubisthth=re kat' au)tou\j 
 molph=j e)ca/rxontej e)di¿neuon kata\ me/ssouj. 
     Od. IV 15-19Ÿ 
 
 Per dimostrare una simile interpretazione di questi versi è opportuno analizzare 
sia gli usi di dw=ma nell'epos che il contesto complessivo in cui essi sono inseriti. In 
primo luogo, bisogna tener presente che l'espressione me/ga dw=ma compare 2 volte 
nell'Iliade44, 9 nell'Odissea45 e 2 negli Inni46, dove, inoltre, è presente anche me/gaj 
 
Teognide in apertura di sezione, ma probabilmente all'interno d'una catena simposiale. Cf. Bonanno 1976, 
1 n. 1. 
38 Cf. Il. II 494ss. 
39 Cf. Liberman 1999, 67. 
40 Cf. Bonanno 1990, 131 n. 19. 
41 Riguardo al testo va notato come la citazione sia sostanzialmente corretta (Nicosia 1976, 237-240) e 
non vi sono perciò elementi per attribuire un errore d'interpretazione ad Ateneo proprio quando mostra di 
rifarsi ad una tradizione testuale solida e sostanzialmente affidabile. 
42 Nell'Iliade e nell'Odissea è assente l'espressione me/gaj do/moj, che compare invece negli Inni. 
43 Il termine dw=ma sembra indicare l'a)ndrw/n in Polluce (I 79): tw½n de\ oi¹kiw½n pro/domoj kaiì dw½ma kaiì 
dwma/tion kaiì koitw¯n […]. a)ndrw¯n, iàna suni¿asin oi¸ aÃndrej: e)ce/dra, iàna sugka/qhntai. sumpo/sion e)k 
tou= eÃrgou w©nomasme/non: to\ d' au)to\ kaiì sussi¿tion. oiåkoj tri¿klinoj penta/klinoj hÄ deka/klinoj, kaiì 
a(plw½j pro\j to\ tou= mege/qouj me/tron o( tw½n klinw½n a)riqmo/j. qa/lamoj, gunaikwniÍtij, i¸stew¯n, 
talasiourgiko\j oiåkoj, sitopoiiko/j, iàna mh\ mulw½na w¨j ou)k euÃfhmon o)noma/zwmen. Cf. Pesando 1987, 
49ss. 
44 Cf. Il. V 213 e XIX 333. 
45 Cf. Od. IV 15, VII 225, VIII 56, X 276 e 434, XIX 410 e 526, XXIII 146 e 151. 
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do/moj in 4 passi47. Generalmente ci si riferisce ad un palazzo, come quelli di Pandaro, di 
Peleo, di Odisseo, di Alcinoo, di Circe, di Autolico, di Celeo, o ad un tempio, come 
nell'Inno ad Artemide; in alcuni casi vi potrebbe essere un'allusione ad una stanza, come 
in Od. XXIII 146, o ad una dimora non necessariamente regale, come nell'Inno a 
Demetra48, o ad una grotta, come nell'Inno ad Hermes. 
 
 Od. XXIII 146 è un caso, purtroppo, ambiguo. Odisseo, dopo aver fatto strage di 
Proci, invita Telemaco, i servi e Femio a simulare una festa di nozze, al fine di 
nascondere il massacro appena avvenuto. Così avviene. 
 
toiÍsin de\ me/ga dw½ma peristenaxi¿zeto possiìn  
a)ndrw½n paizo/ntwn kallizw¯nwn te gunaikw½n.   
    Od. XXIII 146s.Ÿ 
 
 Il passo lascia, come detto, nell'incertezza: è possibile, infatti, sia ipotizzare che 
dw=ma indichi l'intera abitazione di Odisseo, sia, più specificatamente, il luogo dove 
probabilmente si svolge la festa, ossia il me/garon. Nulla permette di stabilire con 
certezza che me/ga dw=ma significhi ‘stanza’, ma neanche ‘palazzo’. 
 
 Gli esempi tratti dagli Inni permettono considerazioni più puntuali. 
 
485 eÃnqa de\ naieta/ousi paraiì Diiì terpikerau/n%      
 semnai¿ t' ai¹doiÍai¿ te: me/g' oÃlbioj oÀn tin' e)keiÍnai   
 profrone/wj fi¿lwntai e)pixqoni¿wn a)nqrw¯pwn:   
 aiåya de/ oi¸ pe/mpousin e)fe/stion e)j me/ga dw½ma   
  Plou=ton, oÁj a)nqrw¯poij aÃfenoj qnhtoiÍsi di¿dwsin.  
    (H. Hom. Cer. 485-489) 
 
 Demetra e Persefone sono fonte di felicità per chi è loro fi/loj: nella «grande 
casa» di costui esse inviano ricchezza. L'affermazione è molto generica e non permette 
di stabilire se l'abitazione in questione sia d'un aÓristoj, d'un re o d'una persona 
comune49; nulla, d'altra parte, costringe a ritenere che me/ga dw=ma equivalga in questo 
passo esclusivamente a ‘reggia’. 
 Esempi molto indicativi risultano essere quelli tratti dall'Inno ad Hermes.  
  
 
46 Cf. H. Hom. Cer. 488 e H. Hom. XXVII 13. 
47 Cf. H. Hom. Cer. 171 e H. Hom. Merc. 178, 246 e 252. 
48 Cf. H. Hom. Cer. 488. 
49  Non è forse secondario ricordare che, nel contesto dei Mistesi Eleusini a cui l'Inno si riferisce, 
l'iniziazione fosse un rito rivolto non solo agli aÓristoi, ma a tutti, compresi donne, schiavi e stranieri: cf. 
Burkert 2003, 513.  
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papth/naj d' a)na\ pa/nta muxo\n mega/loio do/moio  
treiÍj a)du/touj a)ne/%ge labwÜn klhiÍ+da faeinh\n   
ne/ktaroj e)mplei¿ouj h)d' a)mbrosi¿hj e)rateinh=j:   
      (H. Hom. Merc. 246-248) 
 
eÃnq' e)peiì e)cere/eine muxou\j mega/loio do/moio   
 Lhtoi¿+dhj mu/qoisi proshu/da ku/dimon  ¸Ermh=n:  
      (H. Hom. Merc. 252s.) 
 
 Apollo, giunto al monte di Cillene, entra nella dimora di Maia, la quale non è 
altro che un aÓntron (v. 6). Ora, pur essendo il luogo dove abita una ninfa, difficilmente 
esso può essere definito o ‘tempio’ o ‘palazzo’50: ci si trova forse di fronte all'esempio 
migliore per dimostrare che le espressioni me/gaj do/moj e me/ga dw=ma, più che indicare 
‘regge’ o ‘templi’, fanno riferimento semplicemente a dimore piuttosto ampie. 
 I risultati d'una simile analisi mostrano che il significato di me/gaj do/moj o me/ga 
dw=ma come ‘palazzo’ o ‘tempio’, per quanto frequente, è solo una possibilità. A questo 
proposito, sono necessarie alcune precisazioni. È chiaro che do/moj o dw=ma indicano 
spesso l'abitazione nella sua interezza, essendo questo il loro significato primario51, ma 
è altresì possibile che, con questi termini, si faccia riferimento agli ambienti più 
importanti dell'abitazione52: fra questi, certo, il luogo in cui avvenivano i pasti ricopriva 
un ruolo di primo piano. A ciò bisogna aggiungere che, nell'epos, do/moj o dw=ma, anche 
senza il qualificativo me/gaj, vanno spesso intesi nel senso di ‘reggia’, ma ciò non 
dipende affatto dal significato intrinseco del termine, quanto dal contesto53. L'epos, in 
effetti, ha come protagonisti dei basilei=j e, quindi, ovviamente le loro case sono regge. 
Stesso discorso vale per le abitazioni degli dèi: il fatto che «negli Inni (me/gaj) è 
costante epiteto di dimore divine»54 è semplice conseguenza del fatto che protagonisti 
degli Inni sono quasi sempre gli dèi, sicché, riferendosi alla loro dimora, s'intende o la 
loro reggia sull'Olimpo o un tempio. La presenza dell'aggettivo me/gaj, d'altra parte, può 
anche riflettere un fatto stilistico: i poeti dell'Iliade e dell'Odissea, infatti, utilizzano 
spesso questo attributo per qualificare sia gli oggetti di proprietà degli eroi55 sia gli eroi 
stessi56, il che rende assolutamente normale che anche la loro abitazione sia così definita. 
 
50 Nel testo non vi è alcuna indicazione di culto, né alcuna connotazione sacrale connessa al luogo dove 
abita Maia: non mi pare possibile, perciò, identificare questo do/moj con un tempio, ma solo con 
l'abitazione di una divinità. 
51 Cf. LSJ9 444 s.v. do/moj e 464 s.v. dw=ma. 
52 Cf., ad es., Od. XVII 329, dove senza dubbio dw=ma indica il me/garon. 
53 Il termine do/moj assume il significato di semplice ‘abitazione’ in Il. XII 301 (= Od. VI 134), dove 
indica la casa di pastori, in Od. XVIII 328, dove è la casa del fabbro, e in Il. XII 301, dove significa 
‘alveare’, ossia «la casa delle api». Per il senso di ‘reggia’ si tenga presente, ad esempio, Il. VI 242. 
54 Bonanno 1976, 6. 
55 Cf. Il. V 610 per Aiace, 680 per Ettore e XXIV 477 per Priamo. 
56 Cf. ad es. Il. V 680 (Ettore), V 721 (Crono), V 907 (Zeus), VI 8 (Acamante), etc. 
La comunità alcaica 
95 
 
 A tutte queste considerazioni è opportuno aggiungere un elemento decisivo: il 
poeta di Od. IV 15ss. fa senza dubbio riferimento ad una stanza, più specificatamente al 
me/garon. Se, infatti, il passo citato può lasciare qualche perplessità, il séguito della 
sezione odissiaca non lascia dubbi. È necessario, dunque, analizzare tutto l'esordio del 
libro IV dell'Odissea al fine di chiarire la situazione.  
 Pisistrato, figlio di Nestore, e Telemaco arrivano al palazzo di Menelao durante 
la celebrazione d'un doppio banchetto di nozze (vv. 1-14). Gli invitati si trovano kaq' 
u(yerefe\j me/ga dw½ma, dove sono presenti, fra i convitati, due acrobati e un aedo. I nuovi 
arrivati si fermano e)n proqu/roisi (v. 20) e lo scudiero di Menelao, Eteoneo, va dia\ 
dw/mata (v. 24) ad annunciare l'arrivo di due stranieri. Il re intima al suo qera/pwn di far 
entrare gli ce/noi affinché possano godere del banchetto (vv. 31-36). Eteoneo, allora, si 
slancia attraverso il me/garon (v. 37), va incontro a Telemaco e Pisistrato, li conduce 
all'interno del palazzo, li fa lavare e li introduce a banchetto (vv. 43ss.). A questo punto 
vi è un lungo segmento narrativo (vv. 60-295) in cui avviene il riconoscimento di 
Telemaco da parte di Menelao e dove si elogia Odisseo sia da parte del re che di sua 
moglie Elena. Quando, infine, il banchetto sta per concludersi, Elena ordina alle ancelle 
di porre letti u(p'ai)qou/s$ (v. 297). 
 
300 ai¸ d' (scil. dm%ai/) iãsan e)k mega/roio da/oj meta\ xersiìn eÃxousai,  
 de/mnia d' e)sto/resan: e)k de\ cei¿nouj aÃge kh=ruc.   
 oi¸ me\n aÃr' e)n prodo/m% do/mou au)to/qi koimh/santo,   
  Thle/maxo/j q' hÀrwj kaiì Ne/storoj a)glao\j ui¸o/j:   
        (Od. IV 300-303) 
  
 Tutta questa sezione dimostra come in Od. IV 15 me/ga dw=ma corrisponda 
essenzialmente al me/garon e non a tutta la casa: gli invitati, infatti, non banchettano in 
tutta l'abitazione di Menelao, ma in un solo ambiente, ossia proprio in quel me/garon che 
Eteoneo attraversa per raggiungere Telemaco e Pisistrato e dal quale questi ultimi 
usciranno una volta conclusosi il banchetto. Tutto ciò implica che me/ga dw½ma non 
significhi nell'epos esclusivamente ‘reggia’ o ‘tempio’, ma anche, ad esempio, 
‘me/garon’. 
 Notata questa ambivalenza del termine do/moj, è opportuno tornare ad Alceo. 
Riguardo ad Alc. 140, due sono i problemi, differenti in valore e in spessore. In primo 
luogo bisogna stabilire se il contesto specifico di questo componimento sia un oiÕkoj o 
uno i(ero/n, poi è da definire se con do/moj si indichi una costruzione nel suo insieme o un 
singolo suo ambiente. 
 Una breve premessa pare necessaria. Bonanno ritiene che l'espressione me/gaj 
do/moj sarebbe eccessiva per un'oi)ki/a. Una simile considerazione, però, non tiene 
pienamente conto, forse, dell'ambiente in cui il poeta visse. Uno degli elementi distintivi 
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della classe aristocratica, in particolare nella grecità orientale, era la trufh/57. Essendo 
questo un dato pressoché acquisito, è realistico pensare che Alceo58 dovesse possedere 
un'abitazione più ampia rispetto alla media, essendo una delle personalità più in vista 
nella sua po/lij: una volta costretto alla fugh/, in effetti, egli diviene, insieme al fratello, 
leader degli esuli. Nelle società arcaiche greche, dove le stirpi regali perdono progressi-
vamente peso e dove si afferma al potere una classe aristocratica59, l'espressione me/gaj 
do/moj non può essere più applicata alle ‘regge’, come nell'epos, ma alle abitazioni di 
coloro che rappresentano, in quel momento, la classe dirigente. 
 
 Compiuta questa premessa, bisogna vedere perché il senso di ‘tempio’ sia 
difficilmente applicabile ad Alc. 140. Gli esempi certi, nella poesia eolica, di una 
performance in uno spazio sacro non sono molti, ma sono significativi: per Saffo, si può 
ricordare S. 2 e 17, mentre per Alceo Alc. 129. In tutti i casi, è possibile notare due 
componenti: da una parte una marcata deissi60 sottolinea il rapporto fra componimento, 
orante e luogo, dall'altra la contestualizzazione templare determina l'invocazione alla 
divinità, accompagnata da epiteti cultuali61. Tutto ciò non implica, da solo, un luogo 
sacro come contesto, in quanto un'a)ra/ può essere compiuta anche fuori da simili spazi62. 
Viceversa, tuttavia, nel caso in cui si è ragionevolmente sicuri d'un contesto sacro, 
almeno nella poesia eolica, si ritrovano simili elementi63.  
 
 La situazione, in Alc. 140, è differente da quella appena prospettata. Non vi è 
un'invocazione, nessun accenno ad azioni sacre, né epiteti cultuali. Anche se si 
riconosce in  ÓAr$ una dedica, ciò non è certo sufficiente per dimostrare che il contesto 
sia templare. Se, infatti, la presenza di un nome divino stende un alone sacrale sul carme, 
 
57 Cf. Mazzarino 1957, 185ss., Dentzer 1982, 434ss., Kurke 1992, 91ss. La classe aristocratica greca, in 
particolare quella a diretto contatto con il mondo lidio, fu caratterizzata fra il VII-VI secolo da uno stile di 
vita connotato dal lusso e il concetto di a(brosu/nh è uno dei suoi principi-cardine (cf. ad esempio S. fr. 58 
e 98, Xenoph. fr. 3 W.2, Thuc. I 6,3-5). 
58 Il fatto che la famiglia di Alceo ricoprisse un ruolo di primo piano nella società mitilenese è confermato 
indirettamente dalla testimonianza aristotelica secondo la quale il poeta e suo fratello Antimenide 
avrebbero capeggiato la fazione in esilio al tempo dell’elezione di Pittaco ad esimnete (Aristot. Pol. 
1285a 35ss.) 
59 Cf. Vernant 1962, 31ss. 
60 Cf. per S. 2 v. 1 deuru e v. 13 eÓnqa, per S. 17 v. 7 tui/d'(e) e per Alc. 129 v. 1 to/de. 
61 Cf. per S. 2 al v. 1 la probabile indicazione della provenienza della dea (vd. Page 1955, 34: e)k Krh/taj), 
per S. 17 v. 2 po/tnia riferito ad Era, v. 9 a)nt[i/aoj riferito a Zeus e v. 10 Quw/nhj i)mer[o/eij pai=j riferito a 
Dioniso, per Alc. 129 v. 5 a)nti/aoj riferito a Zeus, v. 6  )Aiol$/a kudali/ma qe/oj pa/ntwn gene/qla riferito 
probabilmente ad Era e kemh/lioj… w)mh/staj riferito a Dioniso. 
62 Cf. Il. X 278-291 e Di Donato 2001, 177-179. 
63 Sull'esistenza di un santuario dedicato ad Era, Zeus e Dioniso nei pressi di Messa: cf. infra pp. 389ss. 
Per quanto riguarda S. 2, la descrizione che vi compare rende esplicito che il luogo della performance sia 
un te/menoj dedicato ad Afrodite con all'interno un tempio ed un aÓlsoj. 
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nulla in ogni modo determina la presenza di uno i(ero/n o, ancor più, di un nao/j64. Anche 
la cerimonia del sumpotei=n, in effetti, è caratterizzata dalla dimensione del sacro, pur 
essendo generalmente inserita nell'àmbito privato dell'oiÕkoj65 e, se si legge la descrizio-
ne di questa pratica offerta da Senofane, questo aspetto vi è fortemente sottolineato. 
 
 xrh\ de\ prw½ton me\n qeo\n u(mneiÍn euÃfronaj aÃndraj   
   eu)fh/moij mu/qoij kaiì kaqaroiÍsi lo/goij,   
15 spei¿santa/j te kaiì eu)came/nouj ta\ di¿kaia du/nasqai  
   prh/ssein: ktl. 
     (Xenoph. 1,13-18 W.2) 
 
 La pratica d'invocare gli dèi dopo il dei=pnon e prima del bere comunitario trova 
probabili riflessi anche in Alceo, dato il numero di uÐmnoi di lui noti. Echi di tale 
momento, del resto, sono facilmente reperibili in Teognide e nei carmina convivalia 
tramandati da Ateneo66. La sacralità di alcuni gesti, pur se non inseriti in uno i(ero/n, è 
palese. Il caso delle armi di Alc. 140 è analogo: dire che un ambiente è ornato «in onore 
di Ares» non significa assolutamente che esso sia un tempio, ma solo che gli oggetti ivi 
esposti sono di competenza della divinità. A queste considerazioni si aggiunge un dato: 
se una preghiera indirizzata ad una divinità dentro un santuario non ha come suo teatro 
l'interno del nao/j, ma il bwmo/j ad esso antistante, gli uÐmnoi che precedono il simposio 
sono effettivamente eseguiti nell'a)ndrw/n, ossia in uno spazio coperto. Da questa 
notazione emerge quanto l'identificazione del do/moj con una oi)ki/a o con una sua parte 
sia quella più vicina al vero. 
 Vi sono, inoltre, obiezioni di carattere archeologico che si sommano a quanto 
detto finora. Se il contesto fosse un tempio, le armi descritte nel carme dovrebbero 
essere interne al nao/j, disposte sulle mura e sul tetto del tempio. Ora, ciò è molto 
improbabile. I passi portati a supporto da Bonanno per dimostrare che i templi greci 
fossero ricolmi d'armi come ex voto67 indicano certamente che dentro gli i(era/, ossia nei 
santuari, vi fossero simili a)naqh/mata, ma non che l'interno dei naoi/ ne fosse ornato.  
 
64 I termini te/menoj, i(ero/n e nao/j indicano realtà diverse ma a volte coesistenti, come mostra un passo di 
Pausania (V 6,5): a)ntiì tou/twn me\n Cenofw½nti e)ge/neto fugh/, katoikh/saj de\ e)n Skillou=nti te/meno/j te 
kaiì i¸ero\n kaiì nao\n  ¹Arte/midi %©kodomh/sato  ¹Efesi¿#. Il te/menoj, lo i(ero/n e il nao/j sembrerebbero 
appartenere allo stesso santuario dedicato ad Artemide e fondato da Senofonte, come emerge da Xen. An. 
V 3-13. 
65 Il fatto che il fenomeno del simposio fosse sentito, almeno nel IV secolo, come fortemente legato 
all'oiÕkoj è testimoniato indirettamente da Senofonte, allorché descrive la fondazione da parte di Licurgo 
dell'istituto dei sissizi (Lac. 5,2): Lukou=rgoj toi¿nun paralabwÜn tou\j Spartia/taj wÐsper tou\j aÃllouj  
àEllhnaj oiãkoi skhnou=ntaj, gnou\j e)n tou/toij pleiÍsta r(#diourgeiÍsqai, ei¹j to\ fanero\n e)ch/gage ta\ 
suskh/nia, ouÀtwj h(gou/menoj hÀkist' aÄn parabai¿nesqai ta\ prostatto/mena. 
66 Cf. Fabbro 1995, VIII e XIXss. 
67 Cf. Aesch. Ag. 578s., Eur. Heraclid. 695, Rhes. 179s., El. 1000s. e, inoltre, Bonanno 1990, 139ss.  
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 Nei paralleli proposti è generalmente con do/moi, sempre al plurale, che s'indica il 
luogo dove sono custoditi i la\fura e non con nao/j, sede della statua di culto: con do/moi, 
in effetti, si potrebbe designare il complesso degli edifici che sono presenti all'interno 
d'un te/menoj, fra cui il tempio è solo un elemento68. I passi, inoltre, che Bonanno ritiene 
allusivi ad Alc. 140 non possono costituire una prova attendibile per dimostrare che le 
armi potessero essere disposte all'interno del tempio. Neppure AP IX 323,10, dove 
compare il termine nao/j, può costituire una reale prova, perché vi è semplicemente un 
invito a kosmei=n il nao/j di Ares con la\fura grondanti di sangue: resta la domanda, 
infatti, se le offerte siano appese nella parte interna o esterna del muro del tempio. Si 
tenga presente che gli a)naqh/mata erano collocati generalmente all'interno d'uno i(ero/n 
nelle stoai/ che recintavano il luogo sacro o sotto il colonnato del tempio o, ancora, 
nello spazio che circondava il nao/j69. Erano, quindi, disposti in bella vista, come d'altra 
parte conferma un'immagine euripidea. 
 
 poiÍ pot' a)ph/nhj nw¯toisi fe/rhi,      
   du/sthne gu/nai,   
   pa/redroj xalke/oij  àEktoroj oÀploij  
   sku/loij te  Frugw½n doriqhra/toij,   
575   oiâsin  ¹Axille/wj paiÍj Fqiw¯taj   
   ste/yei naou/j, a)po\ Troi¿aj;   
    (Eur. Tr. 572-576) 
 
 Le armi troiane, offerte ai templi greci, li coroneranno, ossia li circonderanno: 
tutto ciò porta a ritenere poco plausibile che in Alc. 140 le armi adornino l'interno di un 
tempio dedicato ad Ares.  
 Deve, inoltre, assumere un certo valore il confronto fra il componimento in 
questione e il resto della produzione alcaica. Se s'individua come tema del carme la 
sta/sij e la lotta politica più in generale, la questione si chiarisce: in carmi quali Alc. 73, 
ove compare un'indicazione precisa del momento particolare in cui versano la po/lij, 
l'e(tairei/a alcaica e quelle avversarie, si trova una allusione probabile al contesto 
simposiale. Il poeta invita ad allentare la contesa e a dimenticare quanto sta avvenendo, 
non tanto per viltà né per rassegnazione, ma perché queste saranno occupazioni 
successive al momento presente che è, evidentemente, festivo70. La situazione di Alc. 
140 non è dissimile, anche se il processo è inverso: Alceo probabilmente invita a non 
dimenticare l'eÓrgon nel momento ludico e induce i compagni a riflettere sulle armi che li 
circondano. In modo non diverso da quanto spesso avviene nella ceramica da simposio, 
 
68 Cf. Gruben 1996, 381ss. 
69 Cf. Burkert 2003, 210s. 
70 Il contesto festivo sembrerebbe emergere dall'invito del poeta rivolto al suo pubblico a te/rpesqai e a 
procrastinare le preoccupazioni politiche. 
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lo sguardo e la mente passano, durante lo svolgimento di questa pratica, dalla riflessione 
sul momento festivo e interno all'oiÕkoj a quello politico-militare ad esso esterno71. 
 Per riassumere, è possibile affermare che, se le abitazioni e in particolare gli 
a)ndrw=nej72 sono spesso adorne d'armi, altrettanto non sembra affermabile per l'interno 
di un tempio. A meno che quello in questione non sia un tempio familiare73, inoltre, non 
si comprenderebbe neanche perché i la\fura dovrebbero esaltare lo spirito guerriero 
dell'e(tairei/a in quanto è probabile che le armi non appartenessero tutte all'oi)ki/a di 
Alceo e a quello/i dei suoi compagni. La struttura di Alc. 140, d'altra parte, conduce a 
stabilire rapporti più con componimenti di sicura o probabile contestualizzazione 
simposiale che con quelli il cui contesto è sicuramente riconducibile ad uno i(ero/n. 
Sarebbe possibile, infine, immaginare che qui si stia parlando di una sala da simposio 
interna ad un santuario dedicato ad Ares, ma in questo caso il banchetto dovrebbe essere 
fortemente legato al rito che lo ha preceduto74, ossia il sacrificio cruento, che non 
avrebbe però lasciato alcun residuo esplicito nel carme. Tutte le considerazione 
compiute finora, in ogni caso, devono cedere il passo al fatto che Alc. 140 è atipico per 
un contesto templare se messo a confronto con Alc. 129  o S. 2 e 17. 
 Dopo aver compiuto tutta questa disamina, è opportuno verificare se sia 
possibile scegliere fra il senso di ‘casa’ o di ‘stanza’ per do/moj: la questione va risolta 
analizzando i primi tre versi conservati del componimento. Se per do/moj è già valutata 
l'ambivalenza, stesso discorso è applicabile a ste/gh che può assumere il senso 
etimologico di ‘tetto’75 o quello di ‘stanza’ o ancora di ‘casa’. Per Bonanno (1976, 5)76, 
nel caso in cui il primo termine indicasse la ‘casa’, il secondo significherebbe ‘stanza’, 
ma se il primo assumesse il senso di ‘stanza’, allora il secondo dovrebbe voler dire 
‘tetto’: dato che la studiosa intende do/moj come tempio e le armi come i la\fura che 
adornano il suo interno, necessariamente essa intende ste/gh come ‘tetto’. L'interpreta-
zione del passo, tuttavia, non è incontrovertibile. Bisogna, infatti, almeno considerare 
l'ipotesi che do/moj e ste/gh siano sinonimi, anche se ciò non è indispensabile, perché il 
 
71 Cf. Dentzer 1982, 432. 
72 Gli esempi tratti dalla Antologia Palatina citati da Bonanno come allusivi ad Alc. 140 mostrano già da 
soli come le sale da banchetto ‘private’ potessero essere ornate di armi. Cf. Dentzer 1982, 436s. e supra p. 
89 n. 29. 
73 I santuari ‘privati’ sono rari in Grecia e ancor più raramente escludono completamente la dimensione 
del ‘pubblico’, ossia sono spesso aperti anche a persone non appartenenti al ge/noj proprietario dello i(ero/n 
(Jost 1998, 301ss.). D'altra parte, non abbiamo alcuna prova dell'esistenza di santuari familiari a Lesbo, 
poiché neanche l'esistenza di un Pittakei=on fornisce su ciò alcun indizio sicuro: un h(r%=on implica un 
culto che non è ‘privato’.  
74 In molti santuari greci sono presenti sale da banchetto di dimensioni ridotte, capaci d'ospitare al 
massimo 20/30 persone, ma va detto che spesso i santuari contengono molti ambienti atti a questa 
funzione. In esse sembrerebbe svolgersi il pasto successivo al sacrificio cruento, con la spartizione della 
vittima, dopo previa cottura, di tutti i partecipanti al rito. Su questo cf. Schmitt-Pantel 1992, 304ss., Will 
1976, 358, Gruben 1996, 386s., Marconi 2002, 532 e Burkert 2003, 149s. e 211. 
75 Cf. GI2 1856 s.v. ste/gh. 
76 Cf. Page 1955, 210 e Gerber 1970, 201. 
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poeta può aver immaginato che lo splendore delle armi esposte nell'a)ndrw/n si 
diffondesse in tutta la casa.  
 C'è da chiedersi, inoltre, per quanto riguarda la descrizione delle armi, quanto 
essa sia realistica. Colesanti (1995, 391), infatti, ha fatto notare come una loro 
collocazione per gruppi sia assai strana, quando, invece, sarebbe più probabile «una 
disposizione [...] in ordine sparso». Senza entrare nel merito della stranezza d'una simile 
descrizione, è ovvio che una descrizione per tipi di armi anziché per la loro reale 
disposizione fosse una delle modalità espressive che Alceo poteva adottare. Certo è, 
invece, che bisognerebbe sottolineare la mancanza di paralleli sicuri per una 
collocazione degli elmi sul soffitto. I passi, infatti, portati a supporto da Bonanno per 
una tale idea non possono essere definitivi: u(poro\fioj, in AP IV 2 (to/ca … nh%= 
'Aqhnai/hj kei=tai u(pwro\fia) e 124 (a)spi/j … hâmai na%= u(pwrofi/a Palla/doj), vuol 
ben dire ‘sotto il tetto’, ma non necessariamente indica contatto, cosicché gli archi e lo 
scudo dei due componimenti dell'Antologia Palatina potrebbero essere anche appesi sul 
muro sotto il tetto o, ancor più semplicemente, posti dentro un ambiente coperto77, 
magari sotto i propilei o l'opistodomo78. Alcune rappresentazioni vascolari, a questo 
proposito, potrebbero risultare significative, soprattutto se, come pensa Dentzer, esse 
possiedono un certo grado di realismo79. Bisogna, tuttavia, tener presente che sui vasi la 











  Figura 5: cotilo attico a figure rosse dell'inizio del V secolo80 
  
 Si noti, nell'immagine, la posizione dell'elmo: il testo di Alceo si adatterebbe 
assai bene ad una simile disposizione, con il lo\foj che effettivamente può ondeggiare 
dall'alto verso il basso (kate/perqen). Resta difficile, d'altra parte, immaginare come 
 
77 Cf. Colesanti 1995, 405 n. 1. 
78 L'opistodomo, così come il pronao, possono contenere armi o offerte votive come il celebre baule di 
Cipselo (cf. Diod. Sic. XIV 41,6, Dio Chrys. XI 163,15, nonché Hollinshead 1999, 210ss.). 
79 Cf. Dentzer 1982, 427.   
80 Vienna, Kunsthist. Museum inv. IV 3710, cf. Denzer 1982, fig. 113. 
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possa essere sistemato un elmo sul soffitto di una stanza e come una simile posizione 
risponda a quanto descrive il poeta: la sua collocazione più ovvia è quella d'essere 
appeso al muro, come del resto nelle sale da banchetto avveniva per tutte le armi81. 
 
 Di un ultimo commento necessita un'affermazione di Bonanno, tesa a dimostrare 
l'inattuabilità d'una contestualizzazione simposiale di Alc. 140: «all'angusta dimensione 
di un a)ndrw/n, dal contenuto irrimediabilmente ‘privato’, poco adatto all'incitamento 
collettivo, si sostituisce quella comunitaria - ed alcaica - di un tempio». Come dimostra 
Alc. 73, comunque, la mistione di tematica politica e ambientazione conviviale è un 
modulo tipico della poesia alcaica, poesia di fazione e proprio per questo assai più 
adatta ad essere eseguita di fronte ad un ristretto numero di e(tai=roi. Anzi, proprio la 
tematica del carme, tutta incentrata sull'esaltazione dello spirito guerriero degli e(tai=roi, 
sembrerebbe fuori luogo all'esterno di un a)ndrw/n in cui il gruppo alcaico si riunisce e 
commenta le vicende politico-militari in cui è invischiato.  
 Quest'ultima considerazione sembra apparentemente stridere con la certa 
contestualizzazione di Alc. 129, in quanto, in questo caso, il pubblico alcaico non è a 
banchetto, ma si trova nello spazio sacro di un te/menoj. Di fronte a tale cambio di 
contesto, è comunque difficile parlare di performance ‘pubblica’, poiché protagonisti 
del carme sono proprio gli e(tai=roi, i loro giuramenti, i loro destini di morte e le Erinni 
da loro suscitati: risulterebbe quanto meno improbabile, perciò, un uditorio allargato 
rispetto al consueto numero di persone che fanno parte della medesima fazione di Alceo. 
Stando così le cose, ci si potrebbe chiedere quali siano le reali divergenze di tema fra 
Alc. 129 e 140, oltre a quelle formali. Eppure le divergenze fra questi componimenti 
sono sostanziali ad un livello profondo, poiché l'invocazione agli dèi di Alc. 129 ha 
come obiettivo quello di suscitare la reazione di potenze divine contro l'a)se/beia di 
Pittaco: il poeta concentra il suo discorso non tanto sul tradimento dell'ex e)tai=roj, ma 
sul fatto che costui ha violato i giuramenti (nello specifico vi ha «posto il piede sopra»), 
scatenando contro di sé la reazione di quelle forze a cui ci si vota nel momento 
dell'oÐrkoj, compiendo un sacrificio cruento. Le invocazioni a divinità, le a)rai/, i 
giuramenti, i sacrifici presenti in Alc. 129, dunque, trovano una loro legittimità e 
coerenza nello spazio in cui sono contestualizzati, ossia in uno i(ero/n e tutti questi sono 
elementi che non si ritrovano in Alc. 140. 
 Se questa interpretazione coglie nel segno, a un determinato luogo corrisponde 
una determinata performance e determinati temi. La verifica ultima sulla legittimità 
d'una simile esegesi avverrà solo nel momento in cui, dopo aver stabilito cosa 
rappresenti l'e(tairei/a alcaica, si volgerà l'attenzione su Saffo: anche in quel contesto, 
infatti, dovrebbero trovarsi divergenze tematiche in carmi certamente contestualizzati in 
luoghi diversi82. 
 
81 Cf. Colesanti 1995, 393. 
82 Cf. infra pp. 314ss. 
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La poesia e il simposio in realtà differenti da quella alcaica 
 
 Offrire paralleli contemporanei ad Alceo per simposi avvenuti in un'abitazione 
non è un'operazione semplice: le modalità comunicative proprie della lirica arcaica, 
spesso solamente allusive alla realtà esterna nota all'uditorio 83 , e lo stato della 
documentazione rendono difficile contestualizzare le attività simposiali che compaiono 
nei testi, mentre, per questioni di genere, sia l'epos che le opere in prosa del V secolo 
offrono maggiori spunti. L'uso di questi ultimi testi è problematico, ma può essere 
comunque interessante, visto che se un fenomeno mantiene, omogeneamente in tutta 
una società, medesimi caratteri prima e dopo il periodo che interessa, si può ipotizzare 
che esso, almeno in alcuni suoi caratteri esteriori, abbia subìto poche modificazioni. 
 
 Il primo esempio di banchetto da analizzare è tratto dall'Iliade e rappresenta il 
momento in cui Fenice, Odisseo ed Aiace Telamonio arrivano come ambasciatori da 
Achille, che, irato con Agamennone, ha deciso di restare inerte nel suo accampamento. 
 
185 Murmido/nwn d' e)pi/ te klisi/aj kai\ nh=aj i(ke/sqhn,   
 to\n d' eu(=ron fre/na terpo/menon fo/rmiggi ligei/v   
 kalv= daidale/v, e)pi\ d' a)rgu/reon zugo\n h)=en,   
 th\n a)/ret' e)c e)na/rwn po/lin  )Heti/wnoj o)le/ssaj:   
 tv= o(/ ge qumo\n e)/terpen, a)/eide d' a)/ra kle/a a)ndrw=n.  
      (Il. IX 185-189) 
 
 I messi trovano Achille intento a suonare la fo/rmigc ed a cantare kle/a a)ndrw=n. 
L'eroe non è solo: Patroclo in silenzio attende che l'e(tai=roj concluda la sua performance. 
Sia Achille che Patroclo siedono, come si evince rispettivamente ai vv. 190 e 194, e il 
Pelide accoglie i nuovi venuti con familiarità 
  
 «xai/reton: h)= fi/loi a)/ndrej i(ka/neton h)= ti ma/la xrew/, 
 oi(/ moi skuzome/n% per  )Axaiw=n fi/ltatoi/ e)ston». 
   (\Wj a)/ra fwnh/saj prote/rw a)/ge di=oj  )Axilleu/j,   
200 ei(=sen d' e)n klismoi=si ta/phsi/ te porfure/oisin.   
      (Il. IX 197-200) 
 
 I tre ambasciatori sono inseriti nella schiera dei fi/ltatoi d'Achille, ossia nel 
novero di chi ha particolari rapporti di reciprocità con lui84. È interessante notare come 
 
83 La comunicazione all'interno del convivio avviene fra individui che passano parte della loro vita 
insieme, sia nei momenti festivi che in quelli di impegno politico e militare. Essi, perciò, alludono alla 
realtà, non la spiegano, visto che è nota a tutti. 
84 Cf. infra pp. 228ss. 
La comunità alcaica 
103 
Achille faccia accomodare i suoi ospiti nello stesso modo in cui egli stesso e Patroclo si 
trovavano prima della loro venuta: gli ospiti vengono, cioè, invitati a partecipare 
all'attività che il padrone di casa stava compiendo. A questo punto, il Pelide dà un 
ordine al Meneziade: 
 
 «mei/zona dh\ krhth=ra  Menoiti/ou ui(e\ kaqi/sta,  
 zwro/teron de\ ke/raie, de/paj d' e)/ntunon e(ka/st%:  
 oi(\ ga\r fi/ltatoi a)/ndrej e)m%= u(pe/asi mela/qr%».  
     (Il. IX 203-204) 
 
 Patroclo ed Achille, dunque, stavano compiendo una sorta di simposio: sono 
presenti, infatti, il vino, le coppe, i crateri e, in più, Achille stava cantando. Ai fini del 
discorso fin qui svolto, è interessante che il banchetto si svolga al coperto, 
verosimilmente nella tenda d'Achille, in quanto questi parla di me/laqron e 
successivamente di toi=xoj85: dato che nell'accampamento l'unico luogo coperto sembra-
no essere le tende (v. 185), all'interno di quella di Achille pare svolgersi il convito. 
Patroclo, che assume le funzioni del coppiere, si occupa della preparazione del pasto e 
della distribuzione del cibo, a cui segue la sua consumazione, ma solo dopo aver 
compiuto un'offerta agli dèi86. Nel passo iliadico è evidente la non completa separazione 
del momento del mangiare da quello del bere87, anche se, dopo il pasto, mentre si avvia 
la discussione fra i convitati, con modalità simili a quelle del simposio platonico88, il 
vino continua ad essere consumato, ma non il cibo89.  
 
 Il ‘simposio’ del libro IX dell'Iliade ha elementi di atipicità rispetto a quelli 
dell'Odissea, dove il dei=pnon ha luogo nel me/garon90. La differenza fra i due contesti è 
determinata dalla circostanza in cui avviene il banchetto: trovandosi in guerra, Achille è 
costretto a desinare nella propria tenda, mentre se fosse in patria, con ogni probabilità, 
lo farebbe nel me/garon del proprio palazzo.  
 Sulla stessa linea d'onda del passo iliadico va posto un frammento d'Archiloco. 
 
a)ll' a)/ge su\n kw/qwni qoh=j dia\ se/lmata nho\j 
foi/ta kai\ koi/lwn pw/mat' a)\felke ka/dwn, 
a)/grei d' oi)=non e)ruqro\n a)po\ trugo/j: ou)de\ ga\r h(mei=j 
 
85 Cf. Il. IX 219. 
86 Cf., per le azioni simposiali, Von der Mühll 1995, 10. 
87 Cf. Von der Mühll 1995, 5. 
88 Cf. Plat. Symp. 175css. 
89 Cf. Il. IX 224. 
90 Cf. Od. IV 15ss. Per il rapporto fra il banchetto omerico e il simposio di epoche successive, è 
interessante ricordare Ateneo (V 20,46-48): tw=n de\ h(rwikw=n oi)/kwn tou\j mei/zonaj  (/Omhroj me/gara 
kalei= kai\ dw/mata kai\ klisi/aj, oi( de\ nu=n cenw=naj kai\ a)ndrw=naj o)noma/zousi.  
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nhfe/men e)n fulakh=i th=ide dunhso/meqa. 
                           (Archil. fr. 4,6-9 W.2) 
 
 Quanto Archiloco invita a compiere è simile a ciò che effettivamente fa Patroclo 
nel passo precedente: bisogna preparare gli orci in cui il vino è conservato e versarlo 
nelle coppe. Anche in questo caso il fatto di partecipare ad una campagna militare 
impedisce di contestualizzare il simposio nei luoghi ad esso consueti, ma costringe i 
militari a bere fra i banchi dei rematori in coperta. 
 
 Il convito, comunque, sembra avere, successivamente ad Alceo, ma ancora in 
epoca arcaica, la sua contestualizzazione consueta in un ambiente chiuso all'interno di 
una abitazione. In circostanze normali, infatti, è il do/moj ad essere teatro del convivio, 
come dimostra un carme di Senofane.  
 
 nu=n ga\r dh\ za/pedon kaqaro\n kai\ xei=rej a(pa/ntwn   
   kai\ ku/likej: plektou\j d' a)mfitiqei= stefa/nouj,   
 a)/lloj d' eu)w=dej mu/ron e)n fia/lhi paratei/nei:   
   krhth\r d' e(/sthken mesto\j e)ufrosu/nhj:   
5 a)/lloj d' oi)=noj e(toi=moj, o(\j ou)/pote/ fhsi prodw/sein,   
   mei/lixoj e)n kera/moij, a)/nqeoj o)zo/menoj:   
 e)n de\ me/soij a(gnh\n o)dmh\n libanwto\j i(/hsin,   
   yuxro\n d' e)sti\n u(/dwr kai\ gluku\ kai\ kaqaro/n:   
 parke/atai d' a)/rtoi canqoi\ gerarh/ te tra/peza   
10   turou= kai\ me/litoj pi/onoj a)xqome/nh:   
 bwmo\j d' a)/nqesin a)\n to\ me/son pa/nthi pepu/kastai,  
   molph\ d' a)mfi\j e)/xei dw/mata kai\ qali/h.   
    (Xenoph. fr. 1,1-12 W.2) 
 
 Si analizzerà, innanzitutto, il contesto in cui si svolge il simposio senofaneo, per 
poi soffermarsi sui gesti che in esso si compiono. Il luogo del simposio ha un pavimento 
che è stato visibilmente pulito, com'era consuetudine fare dopo il pasto e prima di bere 
il vino91. Nell'ambiente in questione è presente una tra/peza, su cui sono appoggiate le 
vivande, e un bwmo/j, che probabilmente viene usato per la libagione che precede l'inizio 
del bere comunitario92. I rumori della festa riecheggiano per i dw/mata, che vanno 
probabilmente identificati con gli ambienti della casa dove la qali/a si compie. 
 
 
91 Cf. Von der Mühll 1995, 10. 
92 Cf. Farina 1961, 37 n. 11. 
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 Descritto il contesto, è opportuno elencare i gesti che sono i medesimi reperiti 
nell'epos e in Alceo93. In primis, i convitati si detergono le mani e si profumano94, poi si 
cingono di corone, viene preparato il cratere e il vino, l'incenso emana profumo, vi è 
acqua, probabilmente da mescolare al vino, e il canto si sparge. 
 
 La diversità tra Senofane ed Alceo non è tanto nelle azioni compiute e nei luoghi 
in cui esse vanno contestualizzate, ma nel rapporto che intercorre fra momento 
simposiale e situazione storico-sociale: il pubblico senofaneo, insomma, non è più un 
gruppo di e(tai=roi che condividono comuni aspirazioni politiche, ma ha l'ambizione di 
agire in un simposio da sofoi/, lontano dalle sta/seij che caratterizzavano i gruppi 
eterici95. 
 Che il contesto simposiale sia generalmente un'abitazione è un dato costante 
nella storia del mondo greco e trova riscontri anche dopo l'epoca arcaica, alla fine del V 
secolo e all'inizio del IV. Il Simposio di Platone96, infatti, è ambientato nell'oi)ki/a di 
Agatone: Aristodemo, che accompagna Socrate, si presenta alla porta del poeta tragico 
proprio nel momento in cui sta per iniziare il dei=pnon e viene fatto accomodare97; finito 
il pasto, prima di bere si compie una spondh/, si fanno inni al dio e i vari riti consueti: le 
somiglianze con il passo iliadico visto in precedenza e con il carme senofaneo sono 
molte. 
 Un altro esempio interessante può essere l'e(tairei/a di Alcibiade98 che, alla fine 
del V secolo, si ritrovò accusata d'aver profanato i Misteri Eleusini. Questo caso è 
rilevante, perché il gruppo sociale di cui fu capo Alcibiade potrebbe essere significativo 
nella definizione della realtà eterica, come si vedrà nel prosieguo di questa analisi. Ora, 
alla vigilia della partenza della spedizione ateniese in Sicilia, Alcibiade, che era uno 
degli strateghi, fu accusato d'aver parodiato i Misteri. L'atto era avvenuto in 
un'abitazione privata, secondo Plutarco99 proprio nella dimora di Alcibiade, secondo 
Isocrate100 in quella di Pulizione. 
 
(i Quattrocento) le/gontej w¨j o( path\r (i.e. Alcibiade) me\n suna/goi th\n e(tairei¿an e)piì 
newte/roij pra/gmasin, ouÂtoi d' e)n tv= Pouluti¿wnoj oi¹ki¿# sundeipnou=ntej ta\ musth/ria 
poih/seian.   
      (Isocr. XVI 6) 
 
93 Cf. Alc. 362 a)ll' a)nh/tw me\n periì taiìj de/raisi / perqe/tw ple/ktaij u)paqu/mida/j tij / ka\d de\ xeua/tw 
mu/ron aÅdu ka\t twÜ / sth/qeoj aÃmmi 
94 Cf. Alc. 50 e, soprattutto, 362. 
95 Cf. Farina 1961, 16 e 38. 
96 Cf. per il contesto anche Xen. Symp. 1,2. 
97 Cf. Plat. Symp. 174dss. 
98 Cf. infra pp. 163ss.  
99 Cf. Plut. Alc. 22,4. 
100 Cf. Isocr. XVI 6 
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 I compagni d'Alcibiade, certamente ubriachi come ricorda Plutarco101, rappre-
sentarono i Misteri non secondo le norme stabilite dai Kerykes e dagli Eumolpidi102, 
nell'abitazione privata dove avevano pranzato. L'elemento dell'ubriachezza porta a 
ritenere che la parodia fosse avvenuta in un normale simposio, dove l'e(tairei/a di 
Alcibiade si era riunita: il convivio, come nell'epos e in Senofane, sembra ambientato 
all'interno di un ambiente chiuso e, soprattutto, privato, come appunto un'oi)ki/a. 
 
 
Il simposio e le formazioni sociali 
 
 L'aver stabilito che una buona parte della produzione poetica greco-arcaica, ed in 
particolare quella alcaica, sia ricollegabile al simposio non può, in ogni caso, lasciare 
soddisfatti. La pratica del bere in comunità, dopo il pasto, era un'attività diffusa, ma il 
vero problema da sondare è quello della diretta connessione fra questa pratica e le 
strutture sociali coinvoltevi. Per essere chiari, c'è da chiedersi quanti tipi di simposio 
esistessero e se fossero tutti riconducibili ad un unicum.  
 
 Murray (1983, 267), in effetti, ha supposto che termini quali fratri/a, sussiti/a, 
e(tairei/a, a)ndri/a, fidi/tion, suskhni/a, sunwmosi/a, e)nwmoti/a, eÓranoj ed altri 
designassero, un'identica formazione sociale, la fratri/a, che rappresenterebbe la 
sopravvivenza, nell'epoca della po/lij, d'organismi sociali aristocratici pre-esistenti. 
Questo studioso ipotizza che le comunità coinvolte nel sumpotei=n siano tutti 
riconducibili alla fratri/a, che rappresenterebbe lo sviluppo delle eterie omeriche. La 
grecità antica avrebbe conosciuto, secondo Murray, due uniche modalità 
d'organizzazione sociale, il ge/noj e la filo/thj, e i gruppi legati al sumpotei=n, in questo 
contesto, s'ispirerebbero esclusiva-mente alla seconda, identificandosi in una unica 
formazione sociale. 
 
 Questo tipo d'operazione può lasciare molto interdetti, perché non tiene conto di 
parametri fondamentali quali il contesto storico e sociale in cui il fenomeno del bere in 
comunità deve essere inserito. Un rapido esempio può essere esplicativo: non ha molto 
senso associare le e(tairei=ai cretesi ai gruppi maschili lesbi, ateniesi o megaresi, in 
quanto il rapporto fra essi, la po/lij e le varie altre strutture sociali che li circondano 
diverge da caso a caso103 . Si deve, inoltre, compiere una riflessione: lascia molto 
perplessi che nell'arcaismo i rapporti eterici non avessero alcun rapporto con il ge/noj, in 
quanto bisognerebbe dimostrare che un individuo, in modo autonomo, potesse contrarre 
 
101 Cf. Plut. Alc. 19,1. 
102 Cf. Plut. Alc. 22,4. 
103 Cf. Schmitt-Pantel 1992, 47s. 
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rapporti di filo/thj con chicchessia senza che contassero affatto le relazioni d'ospitalità, 
d'alleanza o di parentela. Sembra, infatti, difficile poter divenire e(tai=roj di un 
appartenente ad un ge/noj diverso ed avversario, dato il peso che le relazioni familiari 
paiono aver avuto in questo periodo104. 
 
  
Quale nome per il gruppo alcaico? 
 
 Per comprendere lo statuto delle comunità maschili aristocratiche a Mitilene è 
opportuno partire dal nome col quale la critica moderna definisce il gruppo alcaico, 
ovvero e(tairei/a. Questo termine non ha diretto riscontro nel corpus del poeta, anche se 
probabilmente possiede una sua effettiva legittimità. 
  
 Punto di partenza per ogni riflessione deve essere Alc. 129, dove vi è un appello 
diretto alla comunità alcaica e se ne isola un momento significativo: il poeta denomina i 
contraenti dell'oÐrkoj che sancisce la sunwmosi/a105 come e(tai=roi, alcuni dei quali sem-
brerebbero presenti alla performance106. A condizione che tale considerazione colga nel 
segno e se il pubblico alcaico non muta nel tempo e a seconda dei luoghi, allora bisogna 
identificarlo con un gruppo di e(tai=roi che condivide momenti ludici, come il simposio, 
ed altri d'impegno politico e militare. La rievocazione del giuramento presente in Alc. 
129 fa luce sul tipo di relazione che s'instaurava fra i compagni: la frase a)pw¯mnumen / 
to/montej aÃ..[     ¢?.]n?.. / mhda/ma mhd' eÃna twÜn e)tai¿rwn / a)ll' hÄ qa/nontej ga=n e)pie/mmenoi / 
kei¿sesq' u)p' aÃndrwn oiä to/t' e)pik.¢?h?n / hÃpeita kakkta/nontej auÃtoij / da=mon u)pe\c a)xe/wn 
r)u/esqai (vv. 14-20) rispecchia, senza sostanziali modificazioni, il concetto di 
reciprocità al quale si conformano gli eroi dell'epos e la gran parte della poesia arcaica 
greca107.  
 Alla luce di ciò, la denominazione e(tairei/a pare legittima, soprattutto se si tiene 
presente il primo contesto all'interno della ‘letteratura greca’ in cui questo termine, 
almeno per i moderni, compare, ossia Hdt. V 71,3108: lo storico d'Alicarnasso definisce 
così la comunità di persone che, legata da stretta relazione a Cilone, ambì, nella seconda 
metà del settimo secolo, al potere su Atene109. Come si vedrà in séguito, i punti di 
 
104 Cf. Glotz 1904, 599ss. 
105 Sunwmosi/a e e(tairei/a sarebbero, in origine, due realtà distinte, l'una intenta alla rottura dell'ordine 
costituito, una vera e propria congiura, l'altra un gruppo di individui che, muovendosi all'interno delle 
leggi, tenta d'influenzare le decisioni della po/lij (cf. Sartori 1957, 17ss.). 
106 Per la presenza degli e(tai=roi del poeta alla performance di Alc. 129 è significativa la presenza di una 
prima persona plurale del v. 15, a)pw/mnumen. 
107 Cf. infra pp. 228ss. 
108  Hdt. V 71,1-4 hån Ku/lwn tw½n ¡Aqhnai¿wn a)nh\r ¡Olumpioni¿khj: ouÂtoj e)piì turanni¿di e)ko/mhse, 
prospoihsa/menoj de\ e(tairhi¿hn tw½n h(likiwte/wn katalabeiÍn th\n a)kro/polin e)peirh/qh. 
109 Cf. Calhoun 1913, 13ss., Sartori 1957, 53ss., Ghinatti 1970, 11ss. 
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contatto fra le comunità maschili lesbie e ateniesi risultano molteplici e questa loro 
similarità sarà di grande aiuto per precisare cosa in realtà si debba intendere per 
e(tairei/a. 
 
 È necessario, adesso, verificare come siano definiti, dalle fonti e da Alceo stesso, 
i gruppi maschili lesbi di e(tai=roi, al fine di comprendere come essi venissero percepiti 
nell'antichità e quali relazioni umane producessero. Prima di affrontare questo argo-
mento, però, è necessaria una premessa. Spesso le comunità maschili, e il caso di Cilone 
è emblematico, vengono identificate come gruppi di persone che circondano ed 
appoggiano figure socialmente influenti110, anche se, detto ciò, non è ancora dato di 
appurare se Alceo fosse il leader della comunità a cui apparteneva. Dalle fonti sul poeta, 
tuttavia, è possibile, quanto meno, dedurre che la sua famiglia ricoprisse una funzione 
dirigente nell'e(tairei/a e istruttive in tal senso sono due testimonianze, l'una di Diogene 
Laerzio e l'altra d'Aristotele.  
 Descrivendo la sta/sij che pose fine al governo di Melancro, Diogene (I 74) 
ricorda come Pittaco meta\ tw½n ¹Alkai¿ou geno/menoj a)delfw½n Me/lagxron kaqeiÍle to\n 
th=j Le/sbou tu/rannon 111 . L'affermazione di Diogene sembra essere sintetica: è 
verosimile ipotizzare che una congiura antitirannica fosse costituita non solo da tre 
persone, ossia Antimenide, Kikis112 e Pittaco, ma che comportasse la presenza di molte 
persone. Un riflesso di ciò potrebbe emergere da Alc. 129, che si riferisce, però, alla 
sta/sij anti-Mirsilo: i contraenti della sunwmosi/a non sono solo i leaders, ma tutti gli 
e(tai=roi. Se il kh/nwn del v. 14 si riferisce ai morti subiti dalla fazione113, non è realistico 
che indichi solo le personalità più influenti, dal momento che Antimenide e Alceo erano 
rimasti in vita anche dopo il tradimento di Pittaco. Se, dunque, la sunwmosi/a comporta 
la presenza di molte persone, le parole di Diogene Laerzio hanno un doppio interesse: 
da una parte è chiaro che, indicando Pittaco e i fratelli di Alceo, egli fa riferimento ai 
loro gruppi, dall'altra, accennando con i loro nomi alle comunità, testimonia che essi ne 
fossero i leaders. 
  
 Quanto riporta Aristotele nella Politica (Pol. 1285a 33ss.) conferma 
l'affermazione precedente ed apre un primo scorcio sulla struttura del gruppo alcaico. 
Trattando dell'esimnetia, il filosofo ricorda che Pittaco assunse questa carica per volere 
 
110 Cf. Calhoun 1913, 7. 
111 Cf. Suda p 1659 A., s.v. Pittako/j: tv= mb§ o)lumpia/di Me/lagxron to\n tu/rannon Mitulh/nhj a)neiÍle. La 
frase di Diogene parrebbe escludere che Alceo facesse parte della congiura (cf. Page 1955, 151s.). 
112 Kikis è fratello di Alceo come riporta la Suda (k 1598 A.): Ki¿kij: oÃnoma ku/rion. o( a)delfo\j ¹Alkai¿ou. 
113 Kh/nwn è specificazione di Erinni e sembra, dunque, indicare da chi queste forze prendano origine. 
Significativa è la spiegazione fornita dal poeta (v. 15 w(j): le Erinni devono perseguitare Pittaco perché 
questi ha contravvenuto al giuramento che votava la totalità della comunità o alla morte o alla vittoria. 
Poiché le Erinni sono divinità legate alla vendetta dei morti, è probabile che con kh=noi Alceo indichi gli 
e(tai=roi deceduti a causa del comportamento del futuro esimnete. 
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del dh=moj: eiàlonto/ pote MutilhnaiÍoi Pittako\n pro\j tou\j fuga/daj wÒn proeisth/kesan 
¹Antimeni¿dhj kaiì ¹AlkaiÍoj o( poihth/j. DhloiÍ d' ¡AlkaiÍoj oÀti tu/rannon eiàlonto to\n  
Pittako\n eÃn tini tw½n skoliw½n melw½n (Alc. 348)114: e)pitim#= ga\r oÀti «to\n kakopa/tri-
da<n> / Fi¿ttakon po/lioj ta\j a)xo/lw kaiì barudai¿monoj / e)sta/santo tu/rannon, me/g' 
e)paine/ontej a)o/lleej». Al tempo dell'ascesa al potere di Pittaco, Alceo e il fratello 
ricoprivano il ruolo di leaders della e(tairei/a in esilio. È, dunque, logico ritenere che la 
famiglia alcaica avesse un ruolo dirigente nella comunità a cui apparteneva115. 
 Dopo queste puntualizzazioni, è possibile vedere, nel concreto, come vengano 
designati i gruppi maschili lesbi. Il primo esempio a disposizione riguarda un momento 
di storia lesbia antecedente al periodo di vita di Saffo ed Alceo, quando il regno dei 
Pentilidi iniziò a vacillare. Aristotele (Pol. 1311b 28) riferisce che e)n Mutilh/nv tou\j 
Penqili¿daj Megaklh=j periio/ntaj kaiì tu/ptontaj taiÍj koru/naij e)piqe/menoj meta\ tw½n 
fi¿lwn a)neiÍlen. La fine del regno dei Pentilidi coincide con l'azione di una sta/sij 
organizzata da una comunità maschile di individui che avevano in Megacle un referente 
e che avevano con lui relazioni di filo/thj. 
 
 Modalità assai simile a quella precedente, per denominare una e(tairei/a, è 
l'espressione oi( peri/ + più il nome del leader della comunità che si ritrova, a proposito 
di Pittaco, in un commentario ad alcuni carmi alcaici (Alc. 305,23s.). Il concetto è 
chiaro, in quanto con peri/ si fa riferimento ad un gruppo di persone che circondano una 
figura di particolare rilievo sociale e che ne costituiscono, in sostanza, il séguito116. 
  
 Molto interessante, in questo quadro, appare l'esordio di un carme alcaico. 
 
 p?.[.]twi ta/d' eiãphn o)d.u!![   …queste cose dire… 
 a)qu/?rei pede/xwn sumposi¿w![   partecipando al simposio, si diverte a suonare… 
 ba/rmoj, filw¯nwn ped' a)lem[a/twn  la lira, insieme a compagni sciocchi… 
5 _ eu)wxh/menoj auÃtoisin e)pa[   banchettando con loro… 
         (Alc. 70,2-5) 
 
 Il figlio d'Irra viene qui rappresentato a simposio. Se in Alc. 129 le persone della 
comunità alcaica sono e(tai=roi, in altri contesti, dove appaiono gruppi simili a quello del 
poeta, i loro membri sono fi/loi117. Le attività qui descritte, inoltre, sembrano essere 
quelle tipiche compiute da qualsiasi e(tairei/a nei momenti ludici, come il bere in 
comunità (v. 3), il canto accompagnato dal ba/rbitoj (v. 4) e i divertissements che ne 
 
114 Aristotele contestualizza esplicitamente i versi alcaici all'interno del simposio (sko/lion): si è di fronte 
ad un'ulteriore dimostrazione dell'estesa simpoticità della poesia del poeta mitilenese. 
115 Cf. Dion. Hal. V 73,3. 
116 Cf. Ghinatti 1970, 56ss. a proposito dei ‘partiti’ in causa in epoca pisistratica. 
117 Cf. Chantraine, DELG 1205 s.v. fi/loj. 
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dovevano seguire (v. 4s.). Come nel passo aristotelico appena citato, qui l'insieme di 
individui che circondano Pittaco viene indicato come il suo séguito e composto da 
fi/lwnej\fi/loi. 
 
 Sulla medesima linea può inserirsi Alc. 130a. Il componimento è in condizioni 
pessime, ma il confronto con Alc. 129 e 130b permette d'apprezzarne il contesto 
piuttosto chiaramente: i tre frammenti, infatti, sembrano riferirsi al medesimo luogo 
sacro, ovvero al te/menoj di Era, Zeus e Dioniso118. Ora, da Alc. 130b parrebbe di capire 
che il poeta si trovi, probabilmente in un momento successivo a quello implicato in Alc. 
129, in una condizione di totale isolamento119. Identica situazione emergerebbe in Alc. 
130a, dove, in effetti, il poeta si lamenta dell'assenza dei fi/loi, che probabilmente 
vanno identificati con gli e(tai=roi di Alc. 129,17. 
 
 L'analisi dei contesti in cui pare di poter reperire un riferimento a comunità 
maschili lesbie, che si tratti di quella di Alceo o di un'altra poco importa, fornisce già 
elementi interessanti. Il primo dato da sottolineare è che queste comunità sono dotate di 
una gerarchia, in quanto vi sono in esse personalità che sembrano assumere un ruolo 
dirigente. A ciò va aggiunto che tali gruppi hanno come collante rapporti di 
filo/thj/e(tairei/a, la cui origine, tuttavia, non è facilmente individuabile. Queste 
comunità agiscono nella vita pubblica e trovano nel simposio un momento associativo 
importante.  
 
 Al fine di comprendere in modo adeguato la natura di questi gruppi, è opportuno 
ampliare il quadro. Se la realtà lesbia fornisce solo poche allusioni ad essi, più chiara è 
la situazione per quanto riguarda il resto della Grecia, per epoche sia contemporanee che 
antecedenti e successive a quella oggetto d'analisi. L'uso della comparazione per le 
comunità maschili d'e(tai=roi ha una motivazione profonda: in tutto il mondo ellenico, 
infatti, è possibile reperire collettività di persone di genere maschile, appartenenti alla 
classe aristocratica, che cercano d'imporre la propria influenza sulla po/lij in cui 
risiedono o, più in generale, sulla comunità a cui appartengono.  
 
 Prima di analizzare il funzionamento di tali comunità, ad ogni modo, si punterà 
l'attenzione sulla relazione personale di compagnonnage, cercando di valutare cosa essa 





118 Cf. Robert 1960, 313s. e Alc. 129,2-10, 130b,13 e schol. Alc. 130a,15 e, inoltre, infra pp. 389ss. 
119 Cf. Rösler 1980, 272ss. 
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 Due brevi premesse sono opportune prima di affrontare la questione del rapporto 
di compagnonnage nell'epos. In primis, bisogna evidenziare la possibilità d'uno scarto 
fra la società ‘omerica’ e quella del VII-VI secolo: per quanto sia possibile cogliere 
alcune similarità fra queste, non è lecito in assoluto spiegare l'una con l'altra; il 
vantaggio proveniente dal confronto, in ogni caso, è la possibilità d'analizzare il 
rapporto eterico nella sua diacronia, sempre che sia possibile notare una linea di 
sviluppo120.  
 Il secondo elemento su cui bisogna soffermarsi riguarda, più nello specifico, il 
legame che unisce due e(tai=roi. Per analizzare correttamente questo rapporto, è 
opportuno sottolineare che il termine e(tai=roj nell'epos assume diverse sfumature di 
significato, da ‘compagno di battaglia’121, a ‘membro di un equipaggio d'una nave’122, 
ad ‘appartenente all'entourage d'un eroe’123. All'interno di questo campo semantico, si 
possono distinguere varie accezioni, come quella di ‘compagno di battaglia derivante da 
medesima zona geografica’ 124 , come i Mirmidoni, o ‘appartenete all'insieme 
dell'esercito greco o troiano’125. In alcuni casi, tuttavia, con e(tai=roj s'indicano rapporti 
di compagnonnage assai più stretti, come quelli fra i capi dell'esercito126, o fra un eroe e 
un individuo a lui particolarmente caro127.  
  
 Questa situazione trova una chiara conferma in due contesti, in cui il termine 
e(tai=roj è usato senza ombra di dubbio con significato non identico. Il primo passo è la 
descrizione dell'esercito Mirmidone: si forniscono informazioni sul numero di uomini 
che formano il contingente e sulla loro ripartizione nelle navi che lo condussero dalla 
Grecia a Troia. 
 
 Penth/kont' hÅsan nh=ej qoai¿, vÂsin  ¹Axilleu\j 
 e)j  Troi¿hn h(geiÍto Diiì+ fi¿loj: e)n de\ e(ka/stv 
 
120 Cf. Talamo 1961, 297ss. Per la relazione fra il mondo descritto nell'epos e la realtà storica cf. Finley 
1966, 52ss. 
121 Cf. Kakridis 1963, 51. 
122 Cf. Kakridis 1963, 70. 
123 Cf. Kakridis 1963, 75. 
124 Cf. Kakridis 1963, 52. 
125 Cf. Kakridis 1963, 56. 
126 Cf. Kakridis 1963, 58. 
127 Cf. Kakridis 1963, 60ss. 
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170 penth/kont' eÃsan aÃndrej e)piì klhiÍ+sin e(taiÍroi: 
 pe/nte d' aÃr' h(gemo/naj poih/sato toiÍj e)pepoi¿qei  
 shmai¿nein: au)to\j de\ me/ga krate/wn hÃnasse.   
       (Il. XVI 168-172) 
 
 I versi appena citati mostrano un dato evidente: i commilitoni si considerano fra 
loro e(tai=roi e questa situazione risulta normale nei poemi omerici, visto che è proprio 
l'e(tairei/a ad unire, nell'Odissea, i membri dell'esercito itacese 128. Tale tipo di relazione 
non ha particolari rapporti con la relazione eterica che lega Alceo ai membri della sua 
comunità, in quanto non è solo l'aspetto militare che per essa è importante129. Un 
secondo contesto epico, invece, dimostra una netta disparità con il precedente e 
permette un confronto con quanto accade nel VII-VI secolo. 
 
 hÅ ti¿j toi kaiì pho\j a)pe\fqito  ¹Ilio/qi pro/,   
 e)sqlo\j e)w¯n, gambro\j hÄ penqero/j; oià te ma/lista   
 kh/distoi tele/qousi meq' aiâma/ te kaiì ge/noj au)tw½n.  
 hÅ ti¿j pou kaiì e(taiÍroj a)nh\r kexarisme/na ei¹dw¯j,   
585 e)sqlo/j; e)peiì ou) me/n ti kasignh/toio xerei¿wn   
 gi¿netai, oÀj ken e(taiÍroj e)wÜn pepnume/na ei¹dv=. 
             (Od. VIII 581-586) 
 
  Demodoco ha cantato al banchetto dei Feaci lo stratagemma del cavallo su 
richiesta esplicita d'Odisseo. Il racconto del cantore, però, suscita pianto nello stesso 
eroe, commosso dal ricordo. Alcinoo, che gli siede accanto (v.534), nota le lacrime 
dell'ospite e invita Demodoco a cessare il canto; fatto ciò, coglie l'occasione 
d'interrogare lo straniero sulla sua identità, come del resto è consueto dopo che lo si sia 
accolto e rifocillato. In questo contesto, Alcinoo chiede anche ragione del pianto di 
Odisseo e formula delle ipotesi. Dato che lo ce/noj ha pianto come conseguenza di un 
racconto su Ilio, ritiene probabile che qualcuno a lui caro sia morto davanti a Troia. Il 
dato rilevante è che il re dei Feaci pare compiere una sorta di catalogo dei presumibili 
‘cari’ che l'ospite può aver perso: vengono citati per primi i phoi/, i ‘parenti per 
alleanza’130, che vengono identificati con i gambroi/, i ‘generi’, e i penqeroi/, i ‘suoceri’, 
ossia con i due tipi di relazione che l'alleanza matrimoniale istituisce. Costoro, nota 
Alcinoo, sono ‘quelli più degni di affetto’, dopo i parenti di sangue, probabilmente i 
genitori e i figli, e di stirpe, forse i cugini, gli zii, etc. Il re dei Feaci, insomma, descrive 
una gerarchia nei rapporti di sugge/neia e in questa inserisce gli e(tai=roi: essi hanno per 
un uomo lo stesso valore dei kasi/gnhtoi, ovvero ai parenti di sangue o di stirpe della 
 
128 Cf. Donlan 1998, 51-71. 
129 Cf. Talamo 1961, 302. 
130 Cf. Chantraine, DELG 897 s.v. pho/j 
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medesima classe d'età, ed hanno la caratteristica di avere pensieri saggi, il che 
presuppone accorti consigli, di essere nobili e di conoscere appieno il valore della 
reciprocità131.  Gli elementi caratterizzanti del rapporto eterico prospettato da Alcinoo, 
ben più profondo che non il cameratismo militare, hanno strette similitudini con la 
relazione d'e(tairei/a della comunità alcaica e di quelle ad essa similari: sarà proprio 
questa e(tairei/a che si analizzerà come elemento di confronto per le epoche successive.  
 
 Dal passo odissiaco, per concludere, è possibile ricavare alcuni dati: il rapporto 
di compagnonnage viene messo sullo stesso piano di quello di sangue, anche se ne 
appare separato. Al fine di verificare simili conclusioni, bisogna comprendere meglio 
cosa significhi essere e(tai=roi, analizzando concretamente un legame eterico: la 
situazione apparirà ben più complessa di quella indicata da Alcinoo. 
 
 
L'esempio di Achille e Patroclo 
 
 L'epos fornisce, con quello di Patroclo ed Achille, un caso esemplare di rapporto 
eterico. Questo parallelo offre molti spunti d'analisi: da una parte chiarisce come possa 
sorgere una relazione di tale genere, dall'altra mostra ampiamente come si comportano 
gli e(tai=roi fra loro. In questo quadro, la figura di Patroclo, tuttavia, assume indubbia-
mente un ruolo particolare, in quanto è considerato come fi/ltatoj da Achille132. 
 
80 a)lla\ ti¿ moi tw½n hÅdoj e)peiì fi¿loj wÓleq' e(taiÍroj  
 Pa/trokloj, to\n e)gwÜ periì pa/ntwn tiÍon e(tai¿rwn   
 iåson e)mv= kefalv=; to\n a)pw¯lesa ktl.  
       (Il. XVIII 80-82) 
   
 All'interno di un gruppo di compagni s'istituiscono delle gerarchie di filo/thj, 
che permettono di attribuire a ciascuno una timh/ differente: il rapporto che lega Achille 
a Patroclo ha una valenza immensa, tanto che il primo considera il secondo alla stregua 
di una parte del proprio corpo. Una gerarchizzazione della relazione d'e(tairei/a è un 
dato evidente nel momento in cui Patroclo perde la vita. 
   
 Phlei¿+dhj d' oiãkoio le/wn wÑj aÅlto qu/raze   
 ou)k oiåoj, aÀma t%½ ge du/w qera/pontej eÀponto   
 hÀrwj  Au)tome/dwn h)d'  ãAlkimoj, ouÀj r(a ma/lista    
 
131 Il verbo xari/zw, ‘etre agréable à quelqu'un’, deriva da xa/rij, che, nella sua accezione ‘reconnaissance, 
gratitude [de qui reçoit]’, indica a volte una delle caratteristiche peculiari del rapporto eterico, ossia saper 
contraccambiare il bene ricevuto: cf. Chantraine, DELG 1247s. s.v. xa/rij.  
132 Cf. Il. XIX 315. 
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575 tiÍ'  ¹Axileu\j e(ta/rwn meta\ Pa/troklo/n ge qano/nta  
        (Il. XXIV 572-575) 
 
 Automedonte e Alcimo hanno raggiunto il vertice della timh/ presso Achille solo 
perché Patroclo è morto: quel che si ricava è che il Pelide classifichi almeno una parte 
del proprio esercito in una scala di filo/thj. 
 Notato ciò, sarà opportuno concentrarsi sulle modalità di relazione proprie 
dell'e(tairei/a di Patroclo ed Achille. Nell'Iliade, la prima scena in cui compare 
ampiamente la figura di Patroclo è quella dell'ambasceria di Fenice, Aiace Telamonio 
ed Odisseo presso Achille nel libro IX (vv. 185ss.). Arrivati alla tenda del Pelide, 
trovano quest'ultimo ed il suo fi/loj e(tai=roj in un atteggiamento che ricorda molto da 
vicino il simposio di epoca storica, come è stato notato in precedenza.  
 Patroclo compie diverse azioni: porta un cratere, mesce il vino, porge agli ce/noi 
le coppe, prepara e cuoce la carne e, infine, allestisce la tavola (vv. 202-217). Dopo di 
ciò, il Meneziade compie una qusi/a e svolge, almeno in parte, le funzioni del coppiere. 
Conclusasi senza successo l'ambasceria, Aiace Telamonio ed Odisseo si allontanano 
dalla tenda, mentre Fenice, l'istitutore di Achille133, viene ospitato per la notte ed è di 
nuovo Patroclo ad occuparsi degli aspetti pratici della ceni/a, apprestando in questo caso 
il letto per lo ce/noj134. 
  L'apparizione di Patroclo nel libro XI ha forti similarità con quanto appena 
osservato: Achille, visto un eroe ferito che ritiene essere Macaone, invia il compagno da 
Nestore a chiedere notizie135. Patroclo, anche qui, svolge tutte quelle attività pratiche 
necessarie alla vita sociale di Achille e quest'ultimo appare oggettivamente in posizione 
di superiorità. Che il rapporto fra Achille e Patroclo non sia paritario è evidente e trova 
esplicite conferme nel corso di tutta l'Iliade: Patroclo, infatti, è il qera/pwn del Pelide136. 
 Il libro XI dell'Iliade offre altri spunti d'analisi. I dati più interessanti si ricavano 
allorché Patroclo fa visita a Nestore per sapere se sia realmente Macaone l'eroe ferito 
visto da Achille137. Il vecchio eroe pilio, dopo aver ricevuto Patroclo, gli espone la 
drammatica situazione in cui versa l'esercito acheo; nel prosieguo del discorso, per 
convincere il figlio di Menezio a cercare di piegare l'ira del compagno, rievoca il 
momento in cui, insieme ad Odisseo, egli si era recato a Ftia per convincere Achille a 
partecipare alla spedizione contro Troia (vv. 765-770). Lì, racconta, aveva trovato Peleo, 
Menezio e i loro figli. Prima di partire, il padre di Patroclo aveva consigliato il figlio 
sulla migliore maniera di comportarsi durante la guerra. 
 
 
133 Cf. Il. IX 434ss. Fenice viene chiamato aÓtta da Achille in Il. IX 607. 
134 Cf. Il. IX 620ss. 
135 Cf. Il. XI 599ss. 
136  Cf. Il. XVIII 151s.: ou)de/ ke Pa/troklo/n per e)u+knh/midej ¡Axaioiì / e)k bele/wn e)ru/santo ne/kun 
qera/pont' ¡Axilh=oj. 
137 Cf. Il. XI 644ss. 
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te/knon e)mo\n genev= me\n u(pe/rtero/j e)stin  ¹Axilleu/j,   
presbu/teroj de\ su/ e)ssi: bi¿v d' oÀ ge pollo\n a)mei¿nwn.  
a)ll' euÅ oi¸ fa/sqai pukino\n eÃpoj h)d' u(poqe/sqai   
kai¿ oi¸ shmai¿nein: oÁ de\ pei¿setai ei¹j a)gaqo/n per.   
            (Il. XI 786-789) 
 
 Due e(tai=roi, dunque, non sono necessariamente pari di stirpe, né è necessario 
che siano coetanei, visto che Patroclo è più vecchio. Appare, altresì, interessante il ruolo 
che Menezio attribuisce al figlio, ossia quello di consigliere: Achille non avrà l'obbligo 
di seguire l'opinione del compagno, ma se essa sarà valida, le presterà ascolto, in quanto 
a)gaqh\ de\ parai¿fasi¿j e)stin e(tai¿rou (v. 193).  
 Si fa strada, in modo abbastanza chiaro, una caratterizzazione ben precisa del 
rapporto eterico: due o più compagni, pur legati da vincoli di filo/thj 138  non  
necessariamente hanno un rapporto egualitario 139 . Patroclo è subordinato: ai¹doiÍoj 
nemeshto\j oÀ me proe/hke … / nu=n de\ eÃpoj e)re/wn pa/lin aÃggeloj eiåm'  ¹Axilh=i+. / euÅ de\ su\ 
oiåsqa geraie\ diotrefe/j, oiâoj e)keiÍnoj / deino\j a)nh/r: ta/xa ken kaiì a)nai¿tion ai¹tio/%to (v. 
648-654).  
 
 Visto l'atteggiamento con il quale Patroclo si relaziona con Achille, è opportuno 
verificare il comportamento di quest'ultimo nei confronti dell'e(tai=roj. Il primo elemento 
degno d'interesse è la reazione di Achille alla notizia della morte del compagno. La 
prima scena da esaminare vede come protagonisti Achille e Teti140. L'eroe racconta 
come l'e(tai=roj, che per lui era il più caro, sia morto. Si augura, poi: au)ti¿ka teqnai¿hn, 
e)peiì ou)k aÃr' eÃmellon e(tai¿r% / kteinome/n% e)pamu=nai: oÁ me\n ma/la thlo/qi pa/trhj / 
eÃfqit', e)meiÍo de\ dh=sen a)rh=j a)lkth=ra gene/sqai( Il. XVIII 98-100). Un compagno di un 
eroe di primo piano ha il cómpito di consigliarlo e di adempiere a tutte le sue necessità 
pratiche. L'eroe, dal canto suo, ha degli obblighi, fra i quali emerge come principale 
quello della difesa: la subordinazione degli e(tai=roi ha una sua giustificazione 
nell'oggettiva forza del leader141, ma Achille, non avendo protetto Patroclo ed altri, è 
venuto meno alla funzione sociale che la sua posizione implica.  
 La parte conclusiva dell'Iliade rappresenta bene due altri fondamentali 
imperativi del rapporto di e(tairei/a, la necessità della vendetta e quella d'effettuare 
degne esequie per un compagno morto (cf. Il. XVIII 333-342). La necessità della 
vendetta è l'elemento principale che impone ad Achille di far cessare l'ira: l'eroe deve, 
prima di seppellire il compagno, uccidere il suo foneu/j e ‘consegnarglielo’ (Il. XVIII 
335s.). Ettore rappresenta, in sostanza, il contraccambio della morte di Patroclo, come 
 
138 Cf. infra pp. 228ss.. 
139 Cf. Donlan 1998, 58ss. 
140 Il. XVIII 65ss. 
141 Cf. Donlan 1998, 55ss. 
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diviene esplicito quando ha luogo la restituzione del corpo dell'eroe troiano a Priamo. In 
quel contesto, Achille pronuncia un discorso assai significativo. 
 
 %Ómwce/n t' aÃr' eÃpeita, fi¿lon d' o)no/mhnen e(taiÍron:   
 «mh/ moi Pa/trokle skudmaine/men, aiã ke pu/qhai   
 ei¹n  ãAi+do/j per e)wÜn oÀti  àEktora diÍon eÃlusa   
 patriì fi¿l%, e)peiì ouÃ moi a)eike/a dw½ken aÃpoina.   
595 soiì d' auÅ e)gwÜ kaiì tw½nd' a)poda/ssomai oÀss' e)pe/oiken».  
             (Il. XXIV 591-595) 
 
 Il Pelide si sente obbligato a rivolgersi al compagno: per Ettore è stato donato un 
riscatto conveniente e, dal momento che il suo cadavere era parte dei doni offerti a 
Patroclo, Achille offrirà come compenso della sua perdita una parte degli aÓpoina. Tutta 
questa circolarità d'oggetti e di corpi ha come principio ispiratore la reciprocità: per gli 
dèi Ettore era il più caro fra gli uomini che abitano ad Ilio (vv. 65ss.) e, per questo, non 
merita oltraggio; Priamo per ottenere il corpo porta un riscatto ingente; Achille non può 
cedere Ettore senza ricompensare Patroclo.  
 Compiuto il primo dovere, quello della vendetta, Achille concentra la sua 
attenzione sulla sepoltura di Patroclo (Il. XXIII 43ss.). Fra i dati significativi, quali 
l'offerta della chioma e l'astensione dal cibo da parte dell'eroe, emerge fra tutti 
l'apparizione, in sogno, della yuxh/ del Meneziade. Quanto dice l'ombra è notevole per 
più ragioni. Apparentemente, rispetto a quanto visto in precedenza, l'atteggiamento di 
Patroclo risulta piuttosto stridente, giacché non assume alcun ruolo subordinato, ma, 
anzi, ordina al compagno alcune azioni e lo richiama ai suoi doveri (vv. 71ss.).  
 Per prima cosa viene imputato ad Achille il sonno (v. 69): il Pelide, insomma, 
non deve soddisfare alcuna necessità fisica, né il cibo né il riposo. L'accusa a lui mossa 
è d'aver dimenticato l'e(tai=roj, secondo un principio che, come si vedrà a proposito di 
Saffo142, appare fondamentale nei rapporti di filo/thj: il filei=n obbliga a dimostrare la 
propria reciprocità anche nella lontananza e nella morte. La memoria, in questo contesto, 
è il mezzo secondo il quale la filo/thj si esprime.  
 Achille ha portato a termine solo il primo dei suoi doveri di e(tai=roj, la vendetta, 
e Patroclo lo invita a concludere l'opera con la propria sepoltura; a ciò aggiunge una 
richiesta molto simbolica, che rappresenta bene la vicinanza che i due e(tai=roi dovevano 
avere in vita: chiede, infatti, che le sue ossa siano mischiate a quelle del compagno, 
quando quest'ultimo morirà (vv. 83s.). 
 Il discorso di Patroclo, oltre ad evidenziare gli obblighi implicati da una 
relazione di e(tairei/a, permette anche di focalizzare meglio cosa sia nel concreto un 
simile rapporto e soprattutto da dove esso prenda origine.  
 
 
142 Cf. infra pp. 242ss. e 251ss. 
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ou) me\n ga\r zwoi¿ ge fi¿lwn a)pa/neuqen e(tai¿rwn  
boula\j e(zo/menoi bouleu/somen ktl. 
        (Il. XXIII 77s.) 
 
 L'ombra di Patroclo, perfettamente in linea con quanto è possibile leggere in Il. 
XI 786-789, individua, come uno dei momenti significativi del suo rapporto con Achille, 
il bouleu/ein: quando erano entrambi in vita, i due eroi si separavano dal resto dei 
compagni per prendere insieme alcune decisioni. Se, dunque, Patroclo assume un ruolo 
subordinato rispetto ad Achille, fungendogli da qera/pwn, e se il Pelide ha discreziona-
lità di giudizio rispetto ai pareri ricevuti, qui emerge quanto in realtà le boulai/ di un 
e(tai=roj, soprattutto se filo/tatoj, fossero di grandissima importanza, quasi vincolanti 
per un eroe. Altro elemento di rilievo nel discorso di Patroclo riguarda la genesi del 
rapporto di compagnonnage.  
   
 mh\ e)ma\ sw½n a)pa/neuqe tiqh/menai o)ste/'  ¹Axilleu=,   
 a)ll' o(mou= w¨j e)tra\fhmen e)n u(mete/roisi do/moisin,   
85 euÅte/ me tutqo\n e)o/nta  Menoi¿tioj e)c  ¹Opo/entoj   
 hÃgagen u(me/teron d' a)ndroktasi¿hj uÀpo lugrh=j,   
 hÃmati t%½ oÀte paiÍda kate/ktanon  ¹Amfida/mantoj   
 nh/pioj ou)k e)qe/lwn a)mf' a)straga/loisi xolwqei¿j:  
 eÃnqa/ me deca/menoj e)n dw¯masin i¸ppo/ta  Phleu\j   
90 eÃtrafe/ t' e)nduke/wj kaiì so\n qera/pont' o)no/mhnen:   
        (Il. XXIII 83-90) 
 
 Patroclo, innanzi tutto, ricorda di esser cresciuto, sin da piccolo, insieme ad 
Achille, da quando cioè Menezio lo condusse da Opunte a Ftia: aveva, infatti, pur 
involontariamente, ucciso il figlio di Anfidamante. Peleo accolse l'esule, lo crebbe e lo 
nominò qera/pwn di Achille. Il rapporto fra i due eroi, dunque, trae origine da una lunga 
comunione di esperienze di vita, essendo essi cresciuti assieme. L'e(tairei/a, almeno in 
questo caso, risulta essere la conseguenza di legami che precedono quello di partecipare 
alla medesima guerra e di far parte del medesimo esercito. In questo contesto, è 
interessante notare come un termine raro come eÓthj, legato etimologicamente ad 
e(tai=roj, sembra presupporre la medesima relazione che unisce Achille e Patroclo: eÓthj, 
infatti, sembra applicarsi a fi/loi che collaborano fra di loro fuori dal campo di battaglia, 
ossia nel momento in cui bisogna esortare uno di loro a compiere o meno una azione o 
quando è necessario assistere ad un funerale affiancando i parenti del morto143. 
 Di fronte ad un simile legame, il dato interessante del discorso di Patroclo ad 
Achille riguarda un aspetto fondamentale per la comprensione del rapporto di 
compagnonnage, ossia le ragioni che hanno spinto Menezio a chiedere l'ospitalità di 
 
143 Cf. Glotz 1904, 85ss. 
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Peleo: bisogna, in effetti, tener presente che questi due sono in realtà parenti, poiché 


















Figura 6: Albero genealogico della famiglia d'Achille con in rosso i rapporti di e(tairei/a144 
 
 Il rapporto di e(tairei/a ha come origine anche una relazione di sangue e ha molto 
poco di volontario, visto che Patroclo ed Achille sono cugini. È forse possibile, partendo 
da ciò, ipotizzare che fra le ragioni fondanti del compagnonnage sia necessario 
annoverare il ge/noj: si tenga presente, fra l'altro, che Aiace Telamonio, uno degli 
ambasciatori alla tenda di Achille, è cugino del Pelide, come si evince dall'albero 
genealogico sopra riportato. Anche un altro rapporto eterico può essere letto sotto 
questa luce: Oreste e Pilade, coppia di e(tai=roi quasi proverbiale145, sono cugini, in 
quanto figli di fratelli, i.e. Agamennone e Anassibia146. 
 
 Prima d'approfondire tale questione, è opportuno definire in modo più adeguato 
cosa bisogna intendere per relazione eterica, cercando un esempio più prossimo a quello 
di Alceo, che permetta di verificare quanta distanza vi sia fra la società rispecchiata 
nell'epos e quelle del VII e VI secolo. 
 
 
144 Cf. Grimal 1987, 516. 
145 Cf. Sartori 1957, 19. 
146 Cf. Grimal 1987, 22, 516, 546. 
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L'e(tai=roj in Teognide e nella produzione poetica arcaica 
 
 La scelta di prendere come esempio Teognide nasce dall'estensione del testo 
tramandato sotto il suo nome e dal costante ricorrere in esso di riflessioni sul tema della 
filo/thj147 Come la lettura del testo iliadico ha messo in luce, la filo/thj, ossia un 
rapporto di reciprocità, è la modalità con la quale si configura un corretto rapporto 
eterico. 
 
325 eiã tij a(martwlh=isi fi¿lwn e)piì pantiì xolw½ito,  
   ouÃpot' aÄn a)llh/lois' aÃrqmioi ou)de\ fi¿loi   
 eiåen:…148 
       (Theogn. 325-328) 
 
 Due fi/loi, che il contesto simposiale della Silloge rende plausibile vadano 
identificati con due e(tai=roi149, debbono essere aÓrqmioi. Questo termine evidenzia su 
cosa si fondino i vincoli che interessano direttamente il presente studio: i compagni 
debbono essere concordi, sentendosi uniti da legami così stretti che permettono di 
tollerare le piccole a(marti/ai. 
 
 Ou)k eÃlaqej kle/yaj, wÕ paiÍ: kaiì ga/r se diw½mmai:   
   tou/tois', oiâsper nu=n aÃrqmioj h)de\ fi¿loj   
 eÃpleu ® e)mh\n de\ meqh=kaj a)ti¿mhton filo/thta ®   
   ou) me\n dh\ tou/toij g' hÅsqa fi¿loj pro/teron.   
1315 a)ll' e)gwÜ e)k pa/ntwn s' e)do/koun sh/sesqai e(taiÍron  
   pisto/n: kaiì dh\ nu=n aÃllon eÃxoisqa fi¿lon.   
 a)ll' o( me\n euÅ eÀrdwn keiÍmai: se\ de\ mh/tij a(pa/ntwn   
   a)nqrw¯pwn e)sorw½n paidafilei=n e)qe/loi.   
       (Theogn. 1311-1318) 
 
 
147 Cf. infra pp. 228ss. e, sul termine filo/thj, n. 93 
148 L'elegia ai vv. 323-328, di cui si cita la parte centrale, presenta due apostrofi a Cirno: se ciò non 
permette di provare l'autenticità teognidea, nulla tuttavia vi si oppone (Cf. Van Groningen 1966, 132). Se 
questi versi fossero realmente teognidei, si avrebbe una testimonianza di rapporto eterico contemporaneo 
a Saffo ed Alceo. 
149 Un rapporto di filo/thj può essere connesso ad àmbiti familiari, politici, eterici (cf. infra pp. 228ss.), 
ma, nel caso di Teognide, il fatto che la sua poesia sia legata al simposio determina un senso univoco 
della sfera semantica di fi/loj, pressoché corrispondente ad e(tai=roj. Cf. per la connessione fra fi/loj e 
e(tai=roj ad es. Theogn. I 97-99 eiãh toiou=toj e)moiì fi¿loj, oÁj to\n e(taiÍron / ginw¯skwn o)rgh\n kaiì baru\n 
oÃnta fe/rei / a)ntiì kasignh/tou. 
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 L'intera elegia è degna d'interesse150. Ricorrono, nello stesso contesto, i termini 
e(tai=roj, aÓrqmioj e fi/loj: il rapporto eterico qui rappresentato parrebbe radicarsi in 
un'unità di intenti fra i suoi contraenti e su vincoli di reciprocità151. Il tema di questi 
versi non sembra essere solamente una relazione erotica: come in S. 71152, infatti, il 
poeta mette l'accento sul fatto che il filou/menoj si sia legato ad una collettività (vv. 
1312 e 1314), sicché il tradimento consiste non tanto in un mutamento di amante, ma in 
un cambio di gruppo, di e(tairei/a. Non è qui, insomma, in gioco la pisti/j erotica, ma 
quella eterica, che implica la presenza di una comunità. In quest'ottica è da porre il 
riferimento al passato del v. 1314: essendo stato un tempo e(tai=roj del poeta e del suo 
gruppo, il pai=j avrebbe degli obblighi di reciprocità nei confronti dei suoi vecchi fi/loi, 
mentre con la nuova comunità egli non ha alcun legame. Affiora, qui, la medesima 
mentalità che agisce nell'apparizione, in sogno, di Patroclo ad Achille: una passata 
e(tairei/a non può essere interrotta facilmente, giacché i compagni hanno dei doveri fra 
loro. Il rapporto eterico, insomma, genera una sorta di debito reciproco fra chi lo contrae. 
Questa elegia permette di compiere un'ulteriore notazione, la cui importanza emergerà 
nel corso di questo studio: il destinatario del carme è un pai=j ed il poeta gli si rivolge 
denominandolo e(tai=roj. Sapendo come si configuravano le relazioni di pederastia in 
antichità153, è evidente che, se il filou/menoj deve essere un giovane che non ha rag-
giunto ancora la piena maturità, il filw=n, invece, deve essere un adulto: un rapporto di 
e(tairei/a, in sostanza, poteva essere contratto da persone non appartenenti alla 
medesima classe d'età. 
 
 I compagni, dunque, hanno fra loro dei vincoli difficilmente eliminabili, almeno 
da un punto di vista teorico, e che il tradimento costituisce non la rottura di un semplice 
rapporto personale, ma l'uscita da un gruppo. È opportuno, ora, definire in modo ade-
guato come si rapportano fra loro gli e(tai=roi. 
 
a)ll' eiãh toiou=toj e)moiì fi¿loj, oÁj to\n e(taiÍron  
  ginw¯skwn o)rgh\n kaiì baru\n oÃnta fe/rei   
a)ntiì kasignh/tou. 
                          (Theogn. 97-99) 
 Il concetto è assimilabile a quello espresso nei vv. 325-328: chi è legato da 
filo/thj ad un altro deve sopportare gli errori e i cattivi umori di quest'ultimo. Ora, qui 
si enuncia una nozione importante: l'e(tai=roj deve essere assimilato ad un kasi/gnhtoj. 
Evocare, in questo contesto, la nozione di ‘fratello’, tuttavia, potrebbe essere riduttivo: 
 
150 Vetta (1980, 96) ritiene autonomo il distico 1317s. 
151 Cf. per la reciprocità fra fi/loi infra pp. 228ss. e Theogn. I 337 e 869 e II 1259. 
152 Cf. infra pp. 283ss. 
153 Cf. Dover 1985, 18ss. e 89.  
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kasi/gnhtoj, in effetti, sembrerebbe avere un significato più esteso rispetto ad a)delfo/j, 
in quanto indicherebbe una parentela di linea maschile che comprende, oltre ai fratelli, 
anche i cugini154. L'e(tai=roj, che non è necessariamente un parente, com'emerge da 
questa elegia, deve però essere trattato come tale. Questo enunciato ricorda, in negativo, 
un passo esiodeo. 
 
 mh\ de\ kasignh/t% iåson poieiÍsqai e(taiÍron:   
 ei¹ de/ ke poih/svj, mh/ min pro/teroj kako\n eÃrcai   
 mhde\ yeu/desqai glw¯sshj xa/rin: ei¹ de/ se/ g' aÃrxv  
710 hÃ ti eÃpoj ei¹pwÜn a)poqu/mion h)e\ kaiì eÃrcaj,   
 diìj to/sa tei¿nusqai memnhme/noj: ei¹ de/ ken auÅtij     
 h(gh=t' e)j filo/thta, di¿khn d' e)qe/lvsi parasxeiÍn,   
 de/casqai: deilo/j toi a)nh\r fi¿lon aÃllote aÃllon   
 poieiÍtai: se\ de\ mh/ ti no/oj katelegxe/tw eiådoj.  
            (Hes. Op. 707-714) 
 
 Esprimendo una mentalità che è probabilmente altra rispetto a quella aristocra-
tica di cui la poesia arcaica e l'epos sono voce, Esiodo enuncia un principio che è in 
netto contrasto con quanto la Silloge suggerisce e con quanto, ad esempio, nell'Odissea 
si prescrive155: vi deve essere distinzione fra i parenti e gli e(tai=roi. Il fatto, tuttavia, che 
Esiodo senta l'esigenza di consigliare Perse su tale questione implica evidentemente che 
l'assimilazione fra e(tai=roi e kasi/gnhtoi fosse una cosa consueta almeno in una parte 
della società ellenica. Chi siano coloro per i quali l'e(tairei/a è assimilabile alla parentela 
stretta non pare difficile da definire: forse sono quelli dai quali il poeta tende a 
distinguersi, ossia i basilei=j dwrofa/goi, rappresentanti probabilmente la classe aristo-
cratica. Un ulteriore elemento si ricava dal passo esiodeo: nel caso in cui qualcuno 
accetti i princìpi aristocratici del compagnonnage, si deve comportare di conseguenza, 
cercando di rimanere pisto/j, ma, una volta tradìto, deve ricambiare il male, 
conformandosi ai dettami della reciprocità. 
 
 Che il rapporto eterico sia di pertinenza, o almeno dovrebbe esserlo, degli 
aÓristoi è un dato che si ricava di nuovo da Teognide.  
   
 Mhdei¿j s' a)nqrw¯pwn pei¿shi kako\n aÃndra filh=sai,  
 
154 Cf. Chantraine 1960, 27-31 e, inoltre, Il. III  333, XV 545ss. XX 419. Gernet (1997, 41) ritiene che i 
kasi/gnhtoi siano, «nel senso primario della parola, i membri di una comunità domestica, che 
appartenevano a una stessa generazione». In Hdt. I 171,6 è evidente la contrapposizione fra kasi/gnhtoj 
da una parte e a)delfo/j dall'altra: Dio\j Kari¿ou i¸ro\n a)rxaiÍon, tou= MusoiÍsi me\n kaiì LudoiÍsi me/testi w¨j 
kasignh/toisi e)ou=si toiÍsi Karsi¿: to\n ga\r Ludo\n kaiì to\n  Muso\n le/gousi eiånai Karo\j a)delfeou/j. 
155 Cf. Od. VIII 546s., a)ntiì kasignh/tou ceiÍno/j q' i¸ke/thj te te/tuktai / a)ne/ri, oÀj t' o)li¿gon per e)piyau/v 
prapi¿dessi, e 585s., e)peiì ou) me/n ti kasignh/toio xerei¿wn / gi¿netai, oÀj ken e(taiÍroj e)wÜn pepnume/na ei¹dv=. 
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   Ku/rne: ti¿ d' eÃst' oÃfeloj deilo\j a)nh\r fi¿loj wÓn;   
 ouÃt' aÃn s' e)k xalepoiÍo po/nou r(u/saito kaiì aÃthj,   
   ouÃte ken e)sqlo\n eÃxwn tou= metadou=n e)qe/loi.          
105 deilou\j euÅ eÀrdonti mataiota/th xa/rij e)sti¿n: 
                 (Theogn. 101-105) 
 
 Il kako/j è incapace di tessere sinceri rapporti di reciprocità. Se nella difficoltà 
non è d'aiuto, della buona sorte non rende partecipe nessuno. Vengono forse poste, qui, 
sullo stesso piano due nozioni, una di carattere sociale, kako/j, e una di carattere morale, 
deilo/j156: coloro che non appartengono alla schiera degli aÓristoi non meritano la xa/rij, 
giacché non la sanno ricambiare157. 
    
1135  ¹Elpiìj e)n a)nqrw¯poisi mo/nh qeo\j e)sqlh\ eÃnestin,   
   aÃlloi d'  OuÃlumpo/n<d'> e)kprolipo/ntej eÃban:   
 wÓixeto me\n Pi¿stij, mega/lh qeo/j, wÓixeto d' a)ndrw½n  
   Swfrosu/nh, Xa/rite/j t', wÕ fi¿le, gh=n eÃlipon:   
 oÀrkoi d' ou)ke/ti pistoiì e)n a)nqrw¯poisi di¿kaioi,   
1140   ou)de\ qeou\j ou)deiìj aÀzetai a)qana/touj.   
 eu)sebe/wn d' a)ndrw½n ge/noj eÃfqito, ou)de\ qe/mistaj   
   ou)ke/ti ginw¯skous' ou)de\ me\n eu)sebi¿aj.   
         (Theogn. 1135-1150) 
 
 Pi/stij, xa/rij, swfrosu/nh e di/kh sono i concetti che riassumono l'idea che per-
vade l'intera Silloge sui rapporti di filo/thj ed e(tairei/a. L'intero contesto rende plau-
sibile ritenere che il progressivo deteriorarsi dei rapporti umani sia dovuto al fatto che è 
in corso una scalata sociale dei kakoi/, con una progressiva perdita di potere della classe 
aristocratica158 : le divinità che hanno lasciato la terra, insomma, rappresentano un 
passato ideale in cui i compagni erano fedeli fra di loro e non conoscevano tradimenti, 
dove l'oàrkoj era rispettato in quanto i contraenti erano ‘sani di mente’, ossia non 
s'imbattevano nell'a)se/beia. Per quanto riguarda la xa/rij, è probabile che qui si faccia 
riferimento alla nozione di ‘riconoscenza’ che il termine implica, ossia l'atteggiamento 
che obbliga il compagno a rispondere in modo adeguato ai benefici ricevuti. 
 
 Dal punto di vista ideale, dunque, l'epos e la poesia simposiale di VI secolo non 
paiono lontani. Vengono espressi, in entrambi i contesti, i medesimi concetti: il corretto 
 
156 Cf. Donlan 1985, 234. Per Cerri (1968) kako/j/deilo/j, e i loro corrispettivi positivi a)gaqo/j/e)sqlo/j, 
afferiscono sia alla sfera sociale che morale, contrariamente a quanto pensa Donlan: l'essere aristocratico 
e vivere secondo la propria natura sono due aspetti di una medesima condotta che contraddistingue una 
élite per nascita, ma che per essere tale deve rispettare determinate norme di vita. 
157 Sulla stessa linea Theogn. I 113s. 
158 Cf. Cerri 1968, 28ss. e Donlan 1985, 223ss.  
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modo d'agire fra persone legate da filo/thj deve ispirarsi alla reciprocità, il che implica 
fedeltà, rispetto, mutuo soccorso, etc. Le differenze, però, si esprimono nella pratica: se, 
nella sostanza, nel mondo epico allo sfondo ideale corrispondono gli atti, in Teognide 
certi concetti sono messi in crisi dalla loro applicazione nel mondo reale159.  
  
 
Le e(tairei=ai lesbie 
 
 Analizzata la relazione eterica e noto cosa essa implichi, è opportuno tornare alla 
realtà di Lesbo. Quando si sono indagate le denominazioni con le quali, di volta in volta, 
i gruppi maschili di e(tai=roi compaiono nelle fonti e in Alceo stesso, è emerso che 
spesso sotto il nome d'un personaggio celebre si nasconde una comunità d'individui che 
ne costituisce il séguito160. Ciò è vero per Megacle, per Pittaco, per Alceo e suo fratello 
Antimenide; ciò è vero anche per Mirsilo. 
 
                  (Alc. 112,10-24) 
 
 Il carme citato prospetta una situazione difficile per la comunità alcaica e 
presumibilmente si riferisce all'epoca in cui Mirsilo era ancora in vita dopo il tradimento 
 
159 Cf. Donlan 1985, 223s. e 244. 
160 Cf. Sartori 1957, 53ss., Ghinatti 1970, 38 e 72, Welwei 1992, 493s. 
10 aÃndrej ga\r po/li⌟o?j pu/rgoj a)reu/[ioj  Gli uomini, infatti, sono il baluardo militare di una città 
                ]wj kh=nos e)bo/l[leto  … quello voleva … 
                ]moiÍra kate/sk[eqe  … il destino teneva … 
                ]o?ij h)menepe.[  … 
                ]wn  Zeu=supe..[  … Zeus … 
15                ]au/tw: ta t[i]j ei¹.[  … queste cose qualcuno … 
                ]j e)sfere/?tw.[  … adduca … 
                ]tod' ei¹j ei)an?[  … questo a … 
                ]j ga\r ta/desam?[  … infatti … 
                ].foj maka....[  … 
20               p]a/roiqen baru.[...]nwi  … prima molesto … 
              to/]ssouton e)peu/[xo]mai     … mi auguro un tanto grande … 
                ]h?sq' a)eli¿w f[a/]oj  … la luce del sole … 
                ]i?ge  Kleanakt?i¿dan.  … dei (?) Cleanattidi … 
                ] hÄrxeanakt?i¿dan:  … o degli (?) Archeanattidi … 
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di Pittaco161. I dati rilevanti, nei magri resti conservati, si riducono nella sostanza a due 
scoli posti ai vv. 23s. 
 
23                ]i?ge  Kleanakt?i¿dan.  t(o\n) Mu/rsil(on) 
24                ] hÄrxeanakt?i¿dan:  t(o\n) Fittak(o/n) 
 
 I due versi glossati paiono rappresentare un'invettiva contro i consueti avversari 
dell'e(tairei//a alcaica: l'elemento indicativo, qui, è che il poeta nomina i nemici non con 
il loro nome, come in altri frammenti 162 , ma con dei patronimici. Di fronte alla 
mancanza del contesto grammaticale, non si può stabilire se la desinenza -an indichi un 
genitivo plurale o un accusativo singolare; la scelta non è secondaria: nel primo caso il 
plurale farebbe riferimento ad una comunità che ha come elemento unificante un reale o 
supposto antenato comune, nel secondo costituirebbe forse un banale patronimico 
riferito ad un individuo. Si deve notare, però, come almeno per Mirsilo Kleanakti¿dan 
non alluda al nome del padre, il cui nome è Cleanore, ma a quello di un gruppo 
aristocratico mitilenese e lo stesso forse vale per Arxeanakti¿dan. 
 Oltre a ciò, è problematica l'identificazione di cosa sia spiegato con i due scoli. 
Non è lecito, infatti, assimilare acriticamente Mirsilo ai Cleanattidi e Pittaco agli 
Archeanattidi, ma bisogna tener ben presente, a questo proposito, che i due patronimici 
conservati sono introdotti in modo differente: il primo è preceduto da ]ige, il secondo 
dalla disgiuntiva hÓ in crasi con Arxeanakti¿dan163. Tale situazione, se non permette 
d'inferire nulla di sicuro su Kleanakti¿dan, consente almeno di affermare che 
verosimilmente il v. 24 contenesse un altro patronimico164. Da questo stato di fatto 
consegue che, se Cleanattide/i è spiegato con Mirsilo, ciò potrebbe non essere vero per 
Archeanattide/i e Pittaco: a questo proposito bisogna considerare come il futuro 
esimnete in nessun altro luogo sia ritenuto parte degli Archeanattidi e come venga 
ricordato esclusivamente quale figlio del tracio Irra165. Non è, d'altra parte, neanche da 
escludere a priori che Pittaco appartenga agli Archeanattidi, poiché, a differenza del 
padre, la madre è originaria dell'isola166 e potrebbe, senza difficoltà, appartenere a tale 
gruppo aristocratico167.  
 
161 Cf. Liberman 1999, 57. Il fatto che nel frammento si faccia allusione sia a Pittaco che a Mirsilo 
conduce a collocarlo temporalmente dopo il tradimento del futuro esimnete: in questo contesto i morti cui 
si fa allusione al v. 12 potrebbero essere i medesimi le cui Erinni sono invocate in Alc. 129,15. 
162 Cf. ad es. per Mirsilo Alc. 70,7, 129,28, 332,2 e per Pittaco Alc. 70,13, 348,2. 
163 Di Benedetto (1955, 98) fa notare che oltre al v. 23 è possibile anche integrare dh/: si deve però tener 
presente che il poeta sta qui molto probabilmente elencando una serie di patronimici, come attesta il verso 
precedente, per cui intendere h come hÓ risulta estremamente plausibile.  
164 Cf. Mazzarino 1943, 55. 
165 Cf. Alc. 129,13 e 298,47, Diog. Laert. I 74, Suda p 1659 A. s.v. Pi/ttakoj. 
166 Cf. Suda p 1659 A s.v. Pi/ttakoj. 
167  Di Benedetto (1955, 104) sostiene che Irra, padre di Pittaco, sarebbe in realtà una cattiva 
interpretazione dell'aggettivo uÓrraoj / u(rra/dioj equivalente a no/qoj. Ne conseguirebbe che Pittaco 
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 Un altro elemento consentirebbe di connettere Mirsilo con i Cleanattidi. 
 
     p]e / thn ou )  tla =ton [  … non è sopportabile che abbia un esito … 
      ] to\ e(ch=j e)stin: al- [ … l'ordine delle parole è: … 
10  ]!pe/t?hn ou) tlhto\n [  … non è sopportabile che abbia un esito (positivo?)  
  ] ui¸o\j tou=  Klea/noroj oÀti [  … il figlio di Cleanore, poiché … 
 ] e(ch=j to\n  Mu/rsilon .ege.[  … poi  (si parla di?) Mirsilo … 
  ] e)nexqh/setai oÁ eÃnioi     [  … sarà portato, che alcuni… 
 ].ej: feu /g ? [oi]sin: ouÀtwj  [  … agli esuli: così … 
                    (SLG 263,8-14) 
 
 Il testo citato è un commentario ad un carme alcaico citato passo passo, come 
alle ll. 8 e 14. Tema del poema è probabilmente un'azione di Mirsilo che per Alceo non 
risulta sopportabile e che deve aver causato l'esilio di alcuni individui. Il dato 
interessante è che il tiranno mitilenese è presumibilmente denominato come figlio di 
Cleanore, un nome forse connesso ai Cleanattidi168.  
 Che l'onomastica di un ge/noj aristocratico presenti il ricorrere nel tempo della 
radice del suo patronimico è un fattore rilevante, ma che risulta assai pericoloso se 
isolato169: è vero, infatti, che Alcmeone appartiene agli Alcmeonidi170  e Pentilo ai 
Pentilidi, ma in questi casi la prova della loro appartenenza ad un determinato ge/noj non 
deriva dal loro nome, ma da una testimonianza esplicita171. I termini di confronto per i 
Cleanattidi, invece, sono meno certi: la madre e la figlia di Saffo si chiamano entrambe 
Cleide e ciò assume un certo peso solo perché S. 98 dimostra la vicinanza di Saffo ai 
Cleanattidi. Mirsilo, del resto dovrebbe essere, sulla base dello scolio ad Alc. 112, un 
Cleanattide e ciò, allora, rende significativo il fatto che suo padre si chiami Cleanore. 
 
 Il quadro, se ampliato, si fa più chiaro. Qualora l'identità fra Mirsilo e il 
Cleanattide di Alc. 112 è legittima, un passo di Strabone (XIII 2,3) fornirebbe alcune 
informazioni interessanti: AlkaiÍoj me\n ouÅn o(moi¿wj e)loidoreiÍto kaiì tou/t% kaiì toiÍj 
aÃlloij, Mursi¿l% kaiì Mela/gxr% kaiì toiÍj Kleanakti¿daij kaiì aÃlloij tisi¿n. La frase è 
 
potesse essere figlio di un Archeanattide e di una donna di bassa origine ( ibid. 100s.). Resta, tuttavia, il 
fatto che per Pittaco sia attestato come nome del padre  ÐUrraj (Cf. schol. Dion. Thr. I/3 368,13ss. = Hdn. 
III/2 858,29 e Eust. I 22,26) e   ÐÐUrraoj (cf. Alc. 129,13) pare essere il patronimico atteso in eolico (Cf. 
Page 1955, 165): a fronte di una tradizione concorde, bisogna accettare che Pittaco fosse figlio del trace 
Irra e non di un membro del ge/noj degli Archeanattidi (cf. anche Suda p 1659 A. s.v. Pi/ttakoj). 
168 Cf. Campbell 1990, 211 e 351 e Liberman 1999, 123 n. 225. 
169 Esiste un esempio di connessione fra nome di un ge/noj e quello di una persona nell'opera di Saffo 
(103C,4 e 213,2), e da quanto emerge da S. 213 parrebbe di capire che una donna abbia come 
soprannome Archeanassa e come nome proprio Pleistodice: cf. infra pp. 263s.     
170 Cf. infra pp. 157ss. 
171 Cf. Aristot. Pol. 1311b 216ss. 
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purtroppo ambigua, in quanto può essere interpretata in due modi completamente 
divergenti; in un caso, Alceo avrebbe insultato Pittaco, Mirsilo, Melancro, il gruppo dei 
Cleanattidi ed altri ancora, fra i quali, sulla scorta di Alc. 112, bisogna inserire almeno 
gli Archeanattidi. Interpretando in modo diverso, «Cleanattidi» sarebbe in realtà 
apposizione di Mirsilo e Melancro: bisognerebbe, perciò, intendere «parlò male di 
questi (Pittaco) e di altri, cioè di Mirsilo, Melancro e dei Cleanattidi in genere e d'altri 
ge/nh». Ora, accettando il dato ricavabile da Alc. 112, allora la seconda lettura del passo 
straboniano sembrerebbe la più plausibile e, d'altra parte, in questo caso Melancro 
apparirebbe a sua volta un Cleanattide, visto che il suo nome compare fra Mirsilo e il 
nome di questo gruppo aristocratico. 
 L'ipotesi che Melancro e Mirsilo siano entrambi membri dei Cleanattidi induce a 
ritenere che tale gruppo aristocratico avesse detenuto il potere a Mitilene per un periodo 
di tempo piuttosto lungo, visto che entrambi sono ricordati quali tiranni della città. A 
questo proposito, è utile ricordare una parte del giuramento rievocato da Alceo in Alc. 
129. 
    
                       … pot' a)pw¯mnumen                               […] una volta giurammo 
15 to/montej aÃ!![          ¢?!]n?!!   avento tagliato … 
 _ mhda/ma mhd' eÃna twÜn e)tai¿rwn   di non (tradire?) mai nessuno dei compagni 
 a)ll' hÄ qa/nontej ga=n e)pie/mmenoi  ma o morti sotto terra 
 kei¿sesq' u)p' aÃndrwn oiä to/t' e)pik!¢?h?n  giacere a causa degli uomini che allora erano al potere 
 hÃpeita kakkta/nontej auÃtoij   oppure, avendoli uccisi, 
20 _ da=mon u)pe\c a)xe/wn r)u/esqai.   liberare il dh==moj dalle pene 
              (Alc. 129,14-20) 
 
 Si noti il v. 18: il giuramento vincolava, in caso di sconfitta, gli e(tai=roi a morire 
a causa di coloro che, al momento dell'oÓrkoj, erano al potere. Una simile interpretazione 
si fonda su una lettura contestata da Page (1955, 166), ossia e)pikr?e?/t?h?n, imperfetto senza 
aumento dal verbo e)pikre/thmmi172: la lacuna, infatti, non sarebbe sufficiente per integra-
re ret e i segni di scrittura successivi a kappa e precedenti ad eta non sarebbero compa-





Figura 7: P. Oxy. 2165, particolare della l. 18. 
 
 
172 Cf. Cf. Perrotta-Gentili 1965, 203, Burzacchini 2005a, 204s. e Alc. 351. 
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 Dalla riproduzione di P. Oxy. 2165, quanto precede eta è difficilmente 
apprezzabile, visto che gli unici segni percepibili sono due macchie d'inchiostro in alto 
sul margine della frattura, mentre ciò che segue kappa non pare inconciliabile con un 
rho, visto che se ne percepisce l'asta orizzontale, lievemente inclinata, dall'alto in basso, 
verso destra, e probabilmente la rotondità della sua parte superiore. Si noti, infine, che la 
lacuna è sufficiente per contenere un'integrazione di tre lettere, come emerge dal 






Figura 8: P. Oxy. 2165, ipotesi ricostruttiva della l. 18. 
 
 Di fronte ad una simile situazione, la lettura e)pikre/thn, che è d'altra parte quella 
attesa per il senso173, può essere considerata accettabile anche dal punto di vista paleo-
grafico. Se questa lettura del testo è corretta, si deduce che gli avversari dell'e(tairei/a 
alcaica erano al potere nel momento in cui fu fondata la sunwmosi/a di cui il poeta 
riporta l'oÐrkoj. Il dato significativo, in questo contesto, è che non viene indicato un 
individuo come nemico della comunità di cui Alceo è portavoce, ma una collettività. Per 
comprendere contro quale gruppo il giuramento era stato stipulato, bisogna tener 
presente che il tradimento di Pittaco è contemporaneo al dominio di Mirsilo su Mitilene. 
Tempo prima, il futuro esimnete si era unito ai fratelli d'Alceo per abbattere Melancro174: 
il giuramento, rotto da Pittaco, va posto o prima della caduta di Melancro o costituisce 
la riaffermazione dello spirito di congiura contro il nuovo nemico, Mirsilo. Tenendo 
presente che è possibile affermare l'appartenenza di Mirsilo e Melancro ai Cleanattidi, è 
lecito anche identificare questi con gli uomini oiä to/t' e)pikrethn. Se tale identificazione 
ha ragione di essere, diviene più probabile che l'oÐrkoj risalga a prima della caduta di 
Melancro.  
 
 Che i Cleanattidi abbiano costituito la classe dirigente per un certo periodo di 
tempo a Mitilene è ricavabile da un accenno di Saffo in S. 98. La poetessa si esprime 
con accenti visibilmente di rimpianto, fatto che permette di meglio collocarla nel quadro 
storico-sociale in cui visse: se l'onomastica femminile della sua famiglia facesse 
 
173 Cf. Liberman 1999 ad l. 
174 Cf. Diog. Laert. I 74. 
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supporre una sua appartenenza ai Cleanattidi, quanto essa dice in questo componimento 
conferma una simile supposizione175. 
 
 ― soiì d' eÃgw Kle/i poiki¿lan [  ma a te, Cleide, una variopinta mitra …  
 ― ou)k eÃxw - po/qen eÃssetai; - [  non ho (da dove sarà?) … 
3 ― [_] mitra/n<an>: a)lla\ twÜi Mutilhna/wi [ ma al Mitilenese … 
 *** *** 
 [           ]![   
 pai!a!eion eÃxhn po.[  figlia (?) avere … 
7 _ai¹ke?!h? poikilask!!!.Ÿ [  … variopinta … 
 tau=ta ta\j Kleanaktida?[n  questi ricordi dell'esilio …  
 fu/gaj? !!i?sapolisexei176 dei Cleanattidi … la città mantiene:  
10 _mna/mat': !iãde ga\r aiåna die/rrue?[n     questi177, infatti, terribilmente si dissolsero.
            (S. 98b,1-10) 
 
 Saffo sembra prendersela con un generico Mitilenese che non le permette di 
regalare una mitra alla figlia. Dal v. 2 emerge che questo bene di origine lidia non è 
reperibile a Lesbo al momento della composizione del carme, probabilmente perché il 
Mitilenese ne ha vietato l'importazione178. Questa situazione, per la poetessa, rappre-
senta il ricordo che la po/lij conserva dell'esilio dei Cleanattidi: il loro potere è stato 
abbattuto179. Da tali versi si deduce che, un tempo, Mitilene fosse più aperta ai contatti 
con l'oriente, mentre, in séguito alla fugh/ dei Cleanattidi, la situazione è mutata in 
modo radicale: essi, dunque, sono stati probabilmente al potere. Si noti, inoltre, un altro 
 
175 L'appartenenza di Saffo ai Cleanattidi potrebbe emergere anche da un commentario antico alla sua 
opera (P. Colon. 5860 fr. 2), in cui compare il nome di questo ge/noj: cf. infra pp. 210ss.  
176 Vogliano legge fu/gaj aÓlij a) po/lij eÓxei, scorretto metricamente ma «buono per il senso» (Perrotta-
Gentili 1965, 163) 
177 Gallavotti legge ta?=de i.e. po/leiŸ ga\r aiÕna die/rrue[n: cf. Perrotta-Gentili 1965, 166s. 
178 Cf. Mazzarino 1943, 51s. 
179 Page (1955, 102) interpreta così i vv. 8ss.: quelli (i.e. abiti raffinati) che la città oggi possiede sono il 
ricordo dell'esilio dei Cleanattidi (nostri nemici), in quanto questi vestiti (i.e. i nostri) sono in pezzi. Saffo, 
in sostanza, lamenterebbe il fatto di essere in esilio, dove non può acquistare prodotti di pregio come a 
Lesbo; tale impossibilità gli ricorderebbe l'epoca in cui i nemici del suo ge/noj erano a loro volta in esilio e 
la sua fazione si trovava al potere. Lo studioso inglese oppone la propria ipotesi a quella di Mazzarino, 
seguìta nel presente studio, affermando che l'interpretazione di quest'ultimo si fonda su un errore: o?iÓde 
non può riferirsi a Kleanakti/da?[n, in quanto in greco tale pronome si riferisce a cosa segue, non a quanto 
precede. La norma a cui si richiama Page, tuttavia, non è così rigida, perché per quanto raramente il 
pronome oÓde si riferisce anche ad una cosa appena nominata, come probabilmente avviene in Alc. 70,2 
(Cf. anche S. 27,6 e, inoltre, LSJ9 1198, Perrotta-Gentili 1965, 162s. e GI2 1361). Per quanto il testo del v. 
9 sia di difficile lettura, sembrerebbe comunque di percepire che po/lij sia il soggetto della frase, che eÓxei 
ne sia il verbo principale e che tau=ta sia accordato a mna/mata, costruzione questa che contrasta con 
l'interpretazione dello studioso inglese. A parte l'aspetto linguistico, l'interpretazione di Page implica che 
solo a Lesbo Saffo potesse trovare la mitra, fatto strano considerando che tale bene di consumo era 
piuttosto diffuso, se lo si ritrova anche a Sparta (Alcm. PMGF 1,67). 
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elemento: partendo dalla ricostruzione fin qui proposta, il Mitilenese è plausibile sia da 
identificare con Pittaco. Negli ultimi anni del VII secolo, infatti, parrebbero aver 
governato Mitilene i Cleanattidi con Melancro prima e Mirsilo poi; intorno al 600 a.C., 
Saffo ed Alceo sono andati in esilio180 e a questo evento segue l'esimnetia di Pittaco. 
Visto che il Mitilenese di S. 98 pare avere il controllo della vita politica della città dopo 
il dominio dei Cleanattidi, è lecito ritenere che questi debba essere Pittaco, in quanto 
sembrerebbe essere stato l'unico non Cleanattide ad aver detenuto il potere a Mitilene 
nel periodo di vita di Saffo.  
 
 L'unica reale incongruenza al ragionamento portato avanti finora è che, qualora 
Pittaco tradisca il gruppo alcaico per associarsi ai Cleanattidi, è incomprensibile perché 
questi dovrebbero andare in esilio a causa sua. La risposta a tale quesito è semplice: il 
figlio di Irra avrà presumibilmente approfittato della morte di Mirsilo per gestire il 
potere da solo, eliminando il gruppo che fungeva da supporto al vecchio tiranno. Si 
tenga presente, d'altra parte, che Pittaco, in un momento imprecisato della sua vita, ha 
sposato la figlia di Dracone, sorella di Pentilo181, un'appartenente al ge/noj dei Pentilidi: 
S. 71, a questo proposito, attesta la rivalità fra questo gruppo e quello di Saffo, rivalità 
che può essere sì solo di stampo erotico, ma che potrebbe nascondere ragioni ben più 
profonde.  
 
 Di fronte al quadro finora delineato emerge la questione se gli antagonismi che 
in un buon numero si reperiscono nelle opere dei poeti eolici siano da ricondurre ad una 
logica di conflitti fra gruppi aristocratici. Bisogna sottolineare, infatti, come Alceo non 
faccia alcuna distinzione fra Mirsilo e i Cleanattidi: quando indica l'uno, pare 
coinvolgere nell'invettiva anche la sua stirpe, mentre, quando ricorda l'oÐrkoj tradìto da 
Pittaco, parla di un gruppo al potere e non di un singolo. Saffo, del resto, allude al 
governo di Melancro e Mirsilo parlando di Cleanattidi. Quel che pare di comprendere è 
che dietro i vari personaggi di una certa rilevanza nella vita politica di Mitilene 
esistessero dei gruppi di individui che ne costituivano il supporto e la legittimazione: è 
realistico pensare che Pittaco, Mirsilo, etc. non fossero altro che i leaders di comunità 
aristocratiche che cercavano d'imporre la propria influenza nel luogo in cui risiedevano.  
 
 
Il rapporto fra gruppi aristocratici e comunità eteriche 
 
 La realtà mitilene sembra mostrare come i gruppi aristocratici identificati da 
patronimici fossero la base per la formazione di fazioni politiche. Per una migliore 
 
180 Cf. Mosshammer 1979, 250. 
181 Cf. Diog. Laert. I 81. 
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comprensione di questa situazione, è necessario interrogarsi su cosa siano simili gruppi, 
sulla loro struttura e su come agiscano nel concreto per ottenere il potere: l'ipotesi di 
lavoro che si tenterà di dimostrare nel corso delle pagine seguenti, in sostanza, è che  i 
cosiddetti ge/nh, ossia i Cleanattidi, i Pentilidi, etc., formino, con i propri membri, dei 
gruppi eterici, come quello di Alceo, il cui elemento distintivo sia proprio 
l'appartenenza ad uno specifico clan aristocratico. 
 
 
Il concetto di ge/noj 
 
 Nel corso del paragrafo sulle e(tairei=ai lesbie si è parlato di gruppi aristocratici 
che fungerebbero da supporto ai gruppi eterici riunitesi intorno a personaggi di rilievo 
sociale. Prima di affrontare la questione della composizione di queste comunità, della 
loro funzione e della loro organizzazione, è opportuno cercare di comprendere cosa 
fossero questi gruppi aristocratici. Bisogna tener presente, in primo luogo, che, 
dall'epoca arcaica in poi, si riscontra la presenza, in varie parti dell'Ellade, di comunità 
che si designano con un nome collettivo182. Gli esempi sono molti, come gli Alcmeonidi, 
i Licomidi, i Pisistratidi e gli Eteobutadi per Atene, i Bacchiadi e i Cipselidi per Corinto, 
gli Psalichidi per Egina, gli Agiadi e gli Euripontidi per Sparta e, infine, con maggiore 
completezza per Lesbo, i Cleanattidi, gli Archeanattidi, i Pentilidi e i Polianattidi. Gli 
esempi elencati mostrano che questi gruppi fossero denominati generalmente tramite 
patronimici e, in base al solo elemento linguistico, sembrerebbe che i membri di ciascun 
gruppo si considerassero discendenti da un antenato comune. 
 
 Ora chi si è occupato di queste comunità aristocratiche generalmente le ha 
definite ge/nh o clan 183 : questo formazione sociale rappresenterebbe un gruppo di 
famiglie unite da una parentela reale o fittizia184, risalente ad un antenato comune, 
caratterizzata dall'alto numero dei suoi membri185, dalla chiusura in sé stessa186, dalla 
presenza di un capo187, dal possesso di un klh=roj188 e di sacra comuni e peculiari189. 
Questa sorta di comunità, che ricorda il clan etnologico190, avrebbe avuto un ruolo 
 
182 Cf. Roussel 1976, 51ss. 
183 Cf. Mazzarino 1943, 59, Gallavotti 1948, 15, Page 1955, 149, Jeffery 1976, 237, Murray 1983b, 195s., 
Carlier 1984, 458s., Aloni 1996, LXXVI, Ghinatti 1970, 19.  
184 Cf. Roussel 1976, 51 e Bourriot 1976, 100. Chantraine (1932, 363s.) sottolinea come i termini con 
suffisso -id- esprimano, fra gli altri sensi, quello di appartenenza. 
185 Cf. Bourriot 1976, 103. 
186 La scarsa apertura del ge/noj al mondo esterno sarebbe causata dal fatto che solo il figlio di un 
gennh/thj poteva essere a sua volta un gennh/thj (cf. Bourriot 1976, 106). 
187 Cf. Bourriot 1976, 117. 
188 Cf. Bourriot 1976, 108. 
189 Cf. Bourriot 1976, 111. 
190 Cf. Roussel 1976, 3ss. e Musti 1992, 92ss.  
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politico considerevole nel corso della storia greca, come dimostrano gli Alcmeonidi, 
spesso presi come paradigma per questa realtà. Tale gruppo affonderebbero la propria 
origine nella preistoria della società indoeuropea, dato confermato dalle somiglianze 
formali e di significante fra il ge/noj greco e la gens latina, ma avrebbe perso influenza 
con il sorgere della po/lij191. Definito questo concetto, si premette che, per fini pratici, 
quando vi sarà riferimento all'accezione di ge/noj appena descritta, verrà utilizzata la 
grafia francese ‘génos’ sulla scorta di Bourriot192. 
 
Atene e Lesbo 
 
 La sezione che seguirà s'incentrerà, in modo particolare, su Atene, a causa della 
relativa ricchezza di documentazione. Il problema è evidente: cercare di comprendere il 
funzionamento di alcune strutture sociali lesbie alla luce di quelle ateniesi è 
estremamente pericoloso: le realtà di Atene, Lesbo, Sparta, etc. non sono sempre 
sovrapponibili ed usare informazioni derivate da un luogo per ricostruire il quadro di 
una diversa società può essere fallace. Possibile soluzione a questo problema è 
dimostrare come alcune dinamiche sociali e politiche coeve, pur in località distinte, 
rispondessero a medesimi princìpi: una simile situazione permetterebbe di usare Atene 
come parallelo per Mitilene. 
 
 È opportuno, in primo luogo, vedere cosa accade in queste due regioni nel 
periodo che interessa direttamente; Atene e Mitilene, nel corso del VII-VI secolo, 
sembrano scosse da lotte intestine, che vedono come protagonisti gruppi aristocratici in 
competizione per il potere 193 . La questione è già stata affrontata per Lesbo nel 
precedente paragrafo e nella premessa storica a questo lavoro194 e, quindi, si proporrà un 
breve riassunto solo della storia ateniese dalla fine del settimo secolo alle riforme di 
Clistene. Negli anni Trenta del VII secolo Cilone 195 , appartenente ad una nobile 
famiglia ateniese196 e genero del tiranno di Megara Teagene197, cercò d'impadronirsi del 
 
191 Cf. Glotz 1904, 599ss. 
192 Cf. Bourriot 1976, 95ss. 
193 Cf., per Lesbo, Mazzarino 1943 e Rösler 1980, 26s., per Atene, Musti 1992, 149ss. e 227ss. 
194 Cf. supra 10ss. 
195 Cf. Musti 1992, 153. Le fonti riguardanti la congiura ciloniana sono le seguenti: Hdt. V 71, Thuc. I 
126, Aristot. Ath. 1, Plut. Sol. 12,1, Paus. I 28,1 e VII 25,3 e schol. Ar. Eq. 445. 
196 Tucidide (I 126,3) parla di Cilone come d'un rampollo d'una famiglia nobile e potente. Interessante, a 
questo proposito, Plut. Sol. 12,2-4, in cui si afferma che i Ciloniani rimasero forti anche dopo il tentativo 
del loro leader, con la conseguenza che i disordini non erano cessati ad Atene. Solone intervenne, 
suggerendo di processare gli Alcmeonidi. L'accusa fu tenuta da Mirone di Flia (Aristot. Ath. 1 e Plut. ibid.) 
e il ge/noj di Megacle fu esiliato. È probabile, data la situazione, che Mirone fosse membro dei Ciloniani, 
visto il suo ruolo d'accusatore, mentre è da tener presente come Flia sia il demo in cui i Licomidi, celebri 
avversari degli Alcmeonidi nel V secolo, avevano uno i(ero/n. Ghinatti (1970, 32) fa di Cilone o dei suoi 
e(tai=roi dei Licomidi e della stessa opinione è Mazzarino 1966, 31ss., il quale da una parte sottolinea la 
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potere, dopo aver formato un'e(tairei/a198. Il tentativo fallì principalmente grazie agli 
Alcmeonidi: Megacle, loro leader e probabilmente guida del collegio degli arconti199, 
intervenne sedando la rivolta con l'ausilio di persone venute dal contado200. La reazione 
contro i congiurati fu molto violenta: essi vennero trucidati in un luogo sacro201, dopo 
che era stata loro promessa salva la vita202 . Al massacro sfuggirono Cilone e suo 
fratello203. In un momento successivo, difficilmente precisabile ma certo precedente 
all'arcontato di Solone204, gli Alcmeonidi vennero processati per aver ucciso i Ciloniani 
in uno spazio sacro205. L'accusa fu sostenuta da Mirone di Flia: riconosciuti responsabili 
di empietà, gli Alcmeonidi furono banditi come sacrileghi, sia i vivi che i morti206, 
mentre la città fu purificata dal cretese Epimenide207. Atene, in ogni caso, continuò ad 
essere ancora sconvolta da lotte intestine, finché si giunse all'arcontato di Solone a metà 
degli anni Novanta del VI secolo, ossia circa nello stesso periodo in cui Pittaco veniva 
eletto esimnete a Lesbo208. L'operato di Solone, tuttavia, non riuscì a pacificare l'Attica: 
nella parte centrale del secolo lo scontro vide fra i suoi protagonisti di nuovo gli 
Alcmeonidi 209 , i sostenitori di Licurgo 210  e quelli di Pisistrato 211 . Da questa 
competizione, seppur con alterne vicende, uscì vincitore Pisistrato, che instaurò in 
 
rivalità fra questo ge/noj e gli Alcmeonidi nel V secolo (Plut. Them. 23), dall'altra mette in luce il fatto che 
Flia era il luogo in cui i Licomidi possedevano un telesth/rion a loro comune (Plut. Them. 1,4) e che 
prendeva nome da un eroe a loro strettamente legato, come testimonierebbe l'Inno di Museo per i 
Licomidi a cui Pausania allude in IV 1,5 (cf. I 22,7). 
197 Cf. Thuc. I 126,3, Paus. I 28,1, schol. in Ar. Eq. 445a,  Sud. p. 1179 s.v. Periklh=j e Rhodes 1993, 
79ss. 
198 Cf. Hdt. V 71,1 (che costituisce la prima attestazione di un gruppo eterico ad Atene), Thuc. I 126,5 e 
Plut. Sol. 12,1. 
199 Cf. Plut. Sol. 12,1: l'espressione o( Megaklh=j kai\ oi( suna/rxontej farebbe ritenere che Megacle avesse 
la leadership legale o morale del collegio degli arconti (cf. le considerazioni di Ghinatti 1970, 32s.): si 
tenga presente che l'accusa di sacrilegio tocca esclusivamente gli Alcmeonidi ed i loro alleati, il che 
conferma il loro ruolo di primo piano fra gli arconti che affrontarono la congiura ciloniana. 
200 Ghinatti (1970, 17ss. e, in particolare, 25s.) ritiene le persone del contado gente legata al ge/noj degli 
Alcmeonidi, probabilmente loro clientes. 
201 Per le fonti cf. supra n. 197 p. 132. 
202 Cf. Hdt. V 71,2 e Thuc. I 126,11. 
203 Cf. Thuc. I 126,10 e schol. Ar. Eq. 445. 
204 Cf. Plut. Sol. 13s. 
205 Cf., per le testimonianze sul processo contro gli Alcmeonidi, supra p. 131 n. 196. 
206 Cf. Plut. Sol. 12,4 mete/sthsan oi( zw=ntej, tw=n d' a)poqano/ntwn tou\j nekrou\j a)noru/cantej e)ce/rriyan 
u(pe\r tou\j o(/rouj. Questa situazione implica che il processo debba essere avvenuto alcuni anni dopo la 
congiura ciloniana, in quanto qualche sacrilego era già morto, mentre altri erano ancora in vita. 
207 Cf. Plut. Sol. 12,7. 
208 Cf. Plut. 14,7 e Diog. Laert. I 75 e 78. 
209 Il fatto che gli Alcmeonidi siano di nuovo protagonisti dello scontro per il potere nella parte centrale 
del VI secolo indica che essi debbono essere rientrati in patria, anche se è difficile stabilire in quale 
momento. 
210 La connessione fra gli Eteobutadi e il Licurgo del VI secolo si fonda esclusivamente sull'omonimia di 
quest'ultimo con l'oratore del IV secolo, ma elemento appare troppo debole per qualsiasi riflessione. 
211 Per la genealogia della famiglia di Pisistrato cf. Davies 1971, 445. 
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Atene la tirannide212. Dopo la caduta dei Pisistratidi, si riacuì lo scontro fra i gruppi 
aristocratici, capeggiati, questa volta, da Isagora e Clistene, ancora un membro degli 
Alcmeonidi213: è legittimo sostenere che tutti questi protagonisti della vita politica 
ateniese agissero per mezzo di e(tairei=ai214. 
 Il confronto con la situazione mitilenese è confortante: in entrambi i casi, le 
dinamiche politiche paiono dettate dagli interessi dei gruppi aristocratici, come gli 
Alcmeonidi e i Cleanattidi, i quali agiscono nella vita della po/lij attraverso comunità 
eteriche e s'identificano con patronimici. Queste vicende sono all'incirca contempo-
ranee, se si tiene presente che i fatti di Cilone avvennero durante la congiura anti-
Melancro, mentre Pittaco assunse il ruolo di esimnete come pacificatore della città 
proprio quando Solone diveniva arconte con la funzione di arbitro215; Atene e Mitilene, 
d'altra parte, sono città in contatto, come prova la guerra del Sigeo216 e il fatto che 
Lesbo e la Troade si trovano sulla rotta che univa l'Attica alla costa microasiatica e, 





 La relativa somiglianza fra le dinamiche storico-sociali di cui Lesbo e l'Attica 
furono teatro permette di riflettere su Atene considerandola un termine di paragone 
attendibile per quanto accadde nella patria di Saffo ed Alceo. In entrambi i contesti si 
nota la presenza di gruppi aristocratici che vengono spesso considerati come génè o 
clan218. 
 
 Quest'ultima nozione è problematica. Bisogna, innanzi tutto, tener presente che il 
termine clan è un adattamento dal gaelico clann, connesso con il latino planta: esso 
indica ‘discendenza, famiglia, tribù’ 219 . Esisterebbe, dunque, una differenza nel 
significante fra il greco ge/noj e il gaelico clan, ma non nel significato. È opportuno, 
però, notare che il significante clan, in irlandese e in scozzese, ha un referente concreto 
e ben identificabile, mentre così non accade nel mondo greco. Nella società celtica, 
 
212 Cf. Ghinatti 1970, 41ss. con discussione delle fonti. 
213 Cf. Ghinatti 1970, 89ss. 
214 Cf. Calhoun 1913, 10ss., Sartori 1957, 37ss. e 53ss. e Ghinatti 1970, 43ss. 
215 Cf. Mosshammer 1979, 252. 
216 Cf. supra pp. 20ss.  
217 La zona della Troade, vicina allo stretto dei Dardanelli, costituì un luogo di interesse commerciale e fu 
teatro di alcune guerre nel VII e VI secolo fra Atene e Mitilene, che in questo luogo deteneva alcune 
colonie. La rotta che univa questa zona alla Grecia, già in Od. III 141ss., passa per Lesbo, il che mostra 
quanti potessero essere i contatti che quest'isola instaurò con altre realtà del mondo greco a causa della 
propria posizione (cf. Boardman 1986, 262ss. e 291s. Napolitano 2005, 201s. e Galotta 2005, 297ss.). 
218 Cf. supra n. 183 p. 130. 
219 Cf. Treccani III 90 s.v. clan. 
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infatti, il clan rappresenta una struttura la cui esistenza è storicamente verificabile e 
indica un gruppo d'individui che si riconoscono discendenti in linea maschile da un 
antenato comune, reale o fittizio. Nella società scozzese, ad esempio, i cognomi del tipo 
Mac Donald significano ‘figlio di Donald’, denunciando l'appartenenza di una persona 
ad un gruppo di discendenza. Elementi come il kilt, inoltre, costituiscono marche di 
riconoscimento, in quanto una certa foggia di tessuto, una volta indossato, simboleggia 
l'appartenenza di un individuo ad una comunità220.  
 
 Negli studi di tipo antropologico, clan ha esteso il suo significato fino a perdere 
ogni legame con la società celtica di cui era espressione ed è andato ad indicare un 
insieme di persone legate da reale o supposta parentela, secondo una modalità di 
organizzazione umana ritenuta tipica delle società ‘primitive’ che non hanno ancora 
conosciuto lo stadio politico nella loro strutturazione sociale. Evocare la nozione di clan, 
dunque, significa far riferimento ad una struttura sociale che ha come suo fondamento la 
parentela e che non conosce la dimensione del politico. In quest'ottica, tale stadio 
nell'evoluzione della società umana sarebbe l'anello di passaggio fra lo stato selvaggio e 
le strutture sociali complesse: la ‘civiltà’, in Grecia, avrebbe trovato nella po/lij il suo 
primo momento d'espressione. 
 
 Se l'umanità ha conosciuto uno sviluppo omogeneo in tutto il mondo, è logico 
pensare, allora, che, prima dell'‘invenzione’ della po/lij, anche la Grecia potesse essere 
organizzata in clan, come i Celti. I Greci, giunti nelle loro sedi storiche ancora allo 
stadio primitivo, avrebbero portando in dote l'organizzazione clanica degli Indoeuropei, 
come del resto accadrebbe per i Latini con la gens e per gli Indiani con il janas221. Il 




Critiche al concetto di clan 
 
 Assimilare la società greca dell'età oscura e degli inizi dell'arcaismo ad uno 
stadio primitivo dell'evoluzione umana è in assoluto criticabile sia per ragioni di metodo 
che, più nel concreto, per lo sviluppo storico del mondo greco. Il fatto che il clan sia una 
fase del processo evolutivo della società umana, infatti, implica un progresso sempre 
uniforme di quest'ultima e, se così fosse, le condizioni storico-geografiche avrebbero 
minore rilevanza rispetto natura umana, perché, a prescindere dalle condizioni materiali 
e culturali in cui vivono determinate comunità, le loro linee di sviluppo sarebbero 
identiche. 
 
220 Cf. Britannica XI 568 s.v. tartan. 
221 Cf. Morgan 1974, 46. 
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 Un caso afferente ad una realtà completamente estranea da quella finora 
analizzata è, a mio giudizio, esemplificativo: la Val d'Anniviers, nel cantone svizzero 
del Vallese, ha conosciuto nel passato un'organizzazione sociale basata su un 
nomadismo stagionale totalmente differente da quella delle vallate circostanti222; gli 
Anniviardes, in effetti, non possedevano una dimora fissa durante tutto l'anno, ma erano 
caratterizzati da una stagionale transumanza dettata dal ritmo dei lavori agricoli, come 
la raccolta del fieno, delle patate, dell'uva, e dalle esigenze del bestiame223: una famiglia 
anniviarde a dicembre passava dal villaggio al mayen, a gennaio tornava al villaggio, a 
marzo risiedeva in pianura, in aprile saliva al villaggio, a giugno in parte si trasferiva 
nella cittadina di Sierre, in pianura, e in parte si recava al mayen, alla fine dell'estate 
scendeva al villaggio e poi in pianura, ma risaliva a novembre al villaggio. Questa 
forma di organizzazione sociale basata sul nomadismo è peculiare della sola Val 
d'Anniviers e ciò colpisce se si pensa quanto forti siano le somiglianze con le vallate 
vicine per la cultura degli abitanti, per il loro sostentamento e per la morfologia del 
territorio. Questo esempio mostra assai bene come una società si strutturi in un 
determinato modo per varie ragioni, come la stirpe o la geografia, ma anche per le 
peculiari convenzioni sociali che una data popolazione si dà e che possono differire 
notevolmente di luogo in luogo anche se i presupposti sono identici. 
 
 Queste considerazioni implicano che, per comprendere il funzionamento d'una 
società, bisogna fondarsi su documenti ad essa interni e non è lecito evocare modelli di 
sviluppo identici per tutte le popolazioni umane224. Constatate, perciò, delle somiglianze 
fra contesti diversi, quel che ha valore è se il loro rapporto con le società di cui sono 
espressione è identico: nel momento in cui si compie una comparazione, è il sistema che 
deve essere accostato, non le sue singole parti. Alla luce di tutto ciò, quindi, bisogna 
considerare arbitrario ipotizzare che i Greci abbiano conosciuto uno stadio di sviluppo 
tribale solo perché questo è un momento tipico nello sviluppo di tutte le società umane: 
 
222 Cf. Crettaz 1979, 21. 
223 Cf. Crettaz 1979, 29ss. 
224 Un esempio di carattere linguistico può offrire i medesimi risultati che uno di tipo sociologico. Se si 
prende come elemento di riflessione il linguaggio, in base alla unità del genere umano, si dovrebbe 
supporre che le strutture profonde di tutte le lingue siano identiche, perché identica è la maniera con cui 
l'uomo vede la realtà esterna a sé. Se si analizzano, però, i casi concreti la situazione è diversa: di fronte 
ad un numero notevole di lingue accusative, esiste un gruppo di lingue ergative (cf. Dixon 1994, 6ss.). Per 
quest'ultime ha valore non il soggetto grammaticale, come nelle lingue accusative, ma l'agente o il 
paziente di una determinata azione: il soggetto d'un verbo intransitivo e il complemento oggetto d'un 
verbo transitivo, infatti, nelle lingue ergative prendono lo stesso caso, differente dal soggetto d'un verbo 
transitivo. La nozione di soggetto non pare, dunque, essere un dato naturale, comune a tutti gli uomini, 
ma sembrerebbe influenzata dalla storia delle popolazioni e dalle peculiari convenzioni linguistiche che 
fanno sì che popolazioni anche molto vicine, come i Baschi e gli Spagnoli, abbiano rappresentazioni 
linguistiche e, aggiungerei, mentali della realtà totalmente diverse. 
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se si vuole dimostrare una tale ipotesi usando la comparazione, è opportuno allora 
confrontare due o più società nel loro complesso e non nelle loro singole parti.  
 
 
Il clan greco e il clan indoeuropeo 
 
 Prendendo spunto dalle considerazioni precedenti, è necessario analizzare la 
questione della supposta eredità indoeuropea che emergerebbe nel mondo greco e latino. 
Tale ipotesi parte da un presupposto: si accostano società sicuramente esistenti, per 
quanto note in modo frammentario, con una realtà che i moderni hanno ricostruito solo 
attraverso elementi linguistici. Tale operazione ha un forte grado di soggettività225: pur 
accettando l'esistenza di un'archetipale lingua indoeuropea, bisogna constatare che le 
parole possono cambiare di senso: solo per fare un esempio, in italiano e francese il 
‘capo’ viene generalmente indicato rispettivamente con ‘testa’ e ‘tête’, a fronte del 
latino caput, dove testa significa ‘mattone, coccio’226. Le ragioni dell'evoluzione dal 
latino alle lingue romanze sono chiare, ma al parlante moderno il significato originale di 
‘testa’ non è certamente noto e lo stesso potrebbe essere avvenuto nel passaggio fra 
indoeuropeo e greco. 
 Applicando questa riflessione al génos, tutto il discorso finora compiuto assume 
una sua coerenza. Va in primo luogo notato che la parentela di ge/noj con gens non è 
etimologicamente sostenibile, in quanto i due lessemi sono diversi, anche se derivati da 
una medesima radice. Studiando, poi, il ge/noj all'interno del mondo greco, emerge come 
la sua connessione con la nozione di clan e la sua assimilazione alla realtà latina della 
gens pongano rilevanti problemi storici. Il fatto che il ge/noj sia una struttura tipica delle 
società tribali, infatti, contrasta col fatto che la Grecia conobbe un'organizzazione 
sociale avanzata ben prima dell'epoca in cui il ge/noj compare nelle fonti: il quadro che 
emerge dalle tavolette in Lineare B, certo, non ha nulla di primitivo 227 . Per dare 
coerenza al quadro, bisognerebbe supporre che i Greci avessero ereditato da un lontano 
passato una struttura sociale clanica, la quale si sarebbe affievolita durante l'epoca 
micenea per poi riemergere nell'età oscura; in questo periodo, insomma, vi sarebbe stato 
un totale regresso, determinato dall'ingresso in Grecia di popolazioni di lingua ellenica, 
ma ancora in uno stato primitivo228.  
 A questo proposito, c'è da chiedersi quanto sia realistica una situazione di questo 
tipo: se una simile ricostruzione cogliesse nel segno, la società costruita dagli Achei non 
avrebbe per nulla influenzato i nuovi arrivati, ma si sarebbe piegata completamente ai 
Dori, copiandone i costumi e l'organizzazione sociale. L'elemento più debole 
 
225 Cf. Di Donato 1999, 82ss. 
226 Cf. OLD 1931 s.v. testa. 
227 Cf. Mossé–Schnapp-Gourbeillon 1997, 80ss. 
228 Cf. Roussel 1976, 3ss. 
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culturalmente, dunque, avrebbe preso il sopravvento, in totale contrasto con la prima 
ondata migratoria greca nell'Ellade, fortemente influenzata dalle popolazioni 
preesistenti e stanziali229. 
 Le perplessità espresse finora non escludono, tuttavia, la grande importanza che 
le relazioni di sangue hanno ricoperto nell'età oscura e nell'arcaismo greco. I nomi di 
molte strutture sociali, ge/noj, fratri/a, fulh/, denunciano la loro origine familiare, ma 
ciò non significa che esse siano organismi prepolitici: gli eÓqnh, infatti, che non 
conoscono l'istituto della po/lij e che, in una prospettiva evoluzionistica, la dovrebbero 
precedere, sembra non presentino affatto organi quali la fratri/a o la fulh/, le quali, 
invece, paiono un'invenzione della po/lij e non elementi ad essa preesistenti230. 
 
 
Il concetto di génos negli studi 
 
 Dopo aver definito preliminarmente il concetto di génos e aver criticato la sua 
assimilazione al clan, è necessario rivolgere un breve sguardo agli studi che dalla metà 
dell'Ottocento in poi si sono concentrati sull'argomento, con l'intento di chiarire l'origine 
di questa idea e, oltretutto, per precisarla ulteriormente. Il fine ultimo di questa opera-
zione sarà quello di giungere ad una definizione diversa da quella classica per la 





 Si prenderà spunto, in primis, da Grote, che sembra aver dato per primo al 
concetto di génos una sua consistenza. Nella sua History of Greece231, lo storico inglese 
analizza le forme greche di aggregazione sociale; dopo aver studiato la tribù (i.e. la 
fulh/), si concentra sulle gentes e sulla fratri/a. Il ge/noj, come la fratri/a, si 
fonderebbe, nella sua ottica, sulla casa, sul focolare e sulla famiglia 232 : la gens, 
 
229  Cf. Mossé–Schnapp-Gourbeillon 1997, 50. Il parallelo più calzante, in ogni caso, è quello delle 
invasioni barbariche che determinarono la caduta dell'impero romano: il contatto fra diverse popolazioni 
non determinò un ritorno ad un passato ‘primitivo’, ma una fusione in cui vi fu uno scambio tale il cui 
risultato fu la creazione di strutture sociali originali, nuove. A proposito di questi supposti ‘regressi’ della 
storia, Roussel (1976, 17ss.) nota che «on sait qu'à travers nôtre Moyen-âge, en Occident, et à l'époque 
moderne encore, toutes sortes de communautés familiales […] se sont faites puis défaites selon la 
conjoncture, sans qu'il puisse être question de proposer à leur sujet quelque schéma évolutif remontant, 
par exemple, à la Sippe germanique, qui elle-même, du reste, n'avait pas grand chose à voir avec le clan 
primordial». 
230 Cf. Roussel 1976, 4ss. 
231 Cf. Grote 1865, III 53ss.  
232 Cf. Grote 1865, III 54ss. 
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insomma, sarebbe un clan. Stabilito ciò, Grot$e passa ad analizzare gli elementi 
unificatori di un clan greco. I gennh=tai sarebbero accomunati da: 
 
1. cerimonie religiose comuni e il privilegio di un sacerdozio, 
2. un luogo di sepoltura comune, 
3. diritto di successione alla proprietà di ogni singolo gennh/thj, 
4. obblighi di reciprocità (i.e. la filo/thj)233, 
5. obbligo di matrimonio tra membri in caso di epiclerato, 
6. possesso di beni comuni234. 
 
 Secondo Grote (1865, III 57) questa comunità, avente un antenato comune, 
potrebbe essere definita come una sorta confraternita religiosa che, nata da legami 
familiari, se ne sarebbe distinta col tempo a causa soprattutto della sua forza espansiva. 
È interessante chiedersi, data questa definizione, da dove l'associazione clan/ge/noj sia 
nata. Grote (1865 III 60s. n. 2) in ciò è esplicito: «Analogies, borrowed from very 
different people and part of world, prove how readily these enlarged and factitious 
family unions assort with the ideas of an early stage of society. The Highland clan, the 
Irish sept, the ancient legally constituted families in Friesland and Dithmarsch, the Phis 
or Phara among the Albanians, are examples of similar practice». Nella medesima 
rassegna possono essere inseriti sia gli Indiani d'America che i Romani e i Greci: per 
questi ultimi, in particolare, Grote compie l'associazione curia\fratri/a e gens/ge/noj. Ci 
si trova, insomma, davanti ad un comparativismo a tutto campo, con associazioni fra 
strutture sociali che appaiono simili senza tuttavia interrogarsi sul contesto in cui esse 
hanno avuto origine e si sono sviluppate. Aleggia l'idea, per concludere, che l'umanità 





 Questa teoria trova pieno sviluppo in un lavoro d'un antropologo americano, L. 
H. Morgan (1974). È presumibile che la sua Ancient Society non sia stata nota 
nell'àmbito delle scienze dell'antichità a lui contemporanee, ma l'idea che emerge dal 
suo libro chiarisce bene sia il significato di clan che quanto dice Grote: per questa 
ragione è opportuno analizzarla brevemente. 
 La storia dell'umanità, secondo l'antropologo, avrebbe conosciuto una serie di 
scoperte che ne segnarono il progresso e l'evoluzione, come la pesca e l'agricoltura. 
L'uomo, in questo quadro, si sarebbe sviluppato in modo omogeneo in tutto il mondo, 
 
233 Cf. infra pp. 228ss. 
234 Cf. Grote 1865, III 55. 
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poiché così risulta «da quanto conosciamo circa l'avanzamento di alcuni rami della 
famiglia»235 umana e perché è appurata la «specifica identità del cervello in tutte le 
razze dell'umanità»236.  
 Per quanto riguarda la strutturazione della società umana, due sono le forme di 
governo: la societas e la civitas237. Nel primo caso hanno valore le relazioni personali, 
come la parentela, nel secondo il territorio e la proprietà. Della societas l'unità primaria 
è la gens che, per stadi successivi, si organizza secondo un principio d'integrazione, che 
vede prima la fratria, poi la tribù e, infine, il populus. Per Morgan (1974, 5), ricondurre i 
Greci e i Romani ad un'origine tribale comune non sarebbe arbitrario, giacché «i remoti 
antenati delle nazioni ariane passarono presumibilmente attraverso un'esperienza simile 
a quella […] delle tribù selvagge attualmente esistenti»: gens e ge/noj hanno un'origine 
comune e, dunque, sono formazioni sociali non solo comparabili, ma sorelle.  
 Morgan analizza, poi, alcuni esempi di strutturazione sociale: quello irochese, 
quello atzteco, quello greco e quello romano. Il primo esempio sarebbe un buon caso di 
gens al suo stadio primitivo: la gens, in sostanza, sarebbe un'unione di consanguinei che 
vantano un'origine da un capostipite comune per linea matrilineare 238 . Per quanto 
riguarda il mondo ellenico, invece, l'antropologo cita ampiamente Grote239, condividen-
done in sostanza la tesi. Morgan (1974, 178s.) corregge lo studioso inglese in due soli 
punti: in primis individua nel passaggio dalla discendenza matrilineare a quella 
patrilineare una differenza fra la gens originaria e le strutture sociali greche e latine, poi 
nota che la gens è una formazione sociale non omogenea rispetto alla famiglia, perché, 
dato il divieto originario di matrimonio fra due gennh=tai, la famiglia doveva essere 
formata da membri di diverse gentes. 
 
Fustel de Coulange 
 
 Testo fondamentale per comprendere la storia del concetto di clan e di génos è 
indubbiamente la Cité antique di N. D. Fustel de Coulange240. Analizzando il culto, il 
diritto e le istituzioni della Grecia e di Roma, Fustel dedica un paragrafo alla gens, con 
intento chiaramente comparatistico241. La gens sarebbe un organismo aristocratico, che 
 
235 Morgan 1974, 1. 
236 Morgan 1974, 5. 
237 Cf. Morgan 1974, 3s. 
238 La maggiore antichità della discendenza matrilineare rispetto a quella patrilineare deriverebbe dalla 
maggiore semplicità d'accertare la maternità rispetto alla paternità (Cf. Morgan 1974, 49). 
239 Cf. Morgan 1974, 174. 
240 Fustel 1866 (ed. it. 1972). L'opera è oggi disponibile in rete, fra gli altri, all'indirizzo http://rema-
cle.org/bloodwolf/-livres/Fustel/ intro.htm. 
241  Fustel non conobbe presumibilmente le teorie di Morgan (Cf. Roussel 1974, 20), ma adottò un 
medesimo metodo di ricerca, pur limitando al mondo indoeuropeo il comparativismo.  
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possiede un culto speciale242, una tomba comune per tutti i suoi membri243 e che, legato 
da forte solidarietà, si riconosce in un capo244. I punti di contatto con la ricostruzione di 
Grote sono molti. Fustel, però, va oltre: la gens, infatti, non sarebbe una semplice 
unione di famiglie, ma sarebbe la famiglia stessa, divisasi poi in più ramificazioni. A 
differenza di quello di Grote e Morgan, il comparativismo di Fustel è, però, 
esclusivamente interno al mondo indoeuropeo. Confrontando le popolazioni ariane, 
emerge che per le istituzioni politiche le divergenze sono notevoli, ma per quelle 
domestiche le somiglianze sono evidenti, dal punto di vista sia linguistico che strutturale; 
ciò non può essere frutto del caso245 e, quindi, bisogna dedurre che per un lungo periodo 
gli uomini indoeuropei non conobbero altra istituzione che la famiglia, la quale elaborò 
al suo interno una propria religione e un proprio diritto, circondandosi, inoltre, di una 
fitta rete di clientele. «Queste migliaia di piccoli gruppi vivevano isolati; non avendo 
nessun bisogno gli uni degli altri, non essendo uniti da nessun legame né religioso, né 
politico, avendo ognuno di essi la sua proprietà, ognuno il suo governo interno, ognuno 
i suoi dèi, avevano pochi rapporti tra di loro»246. L'idea di Fustel, insomma, è quella di 
un passaggio, per quanto difficile e faticoso247, dal ge/noj alla po/lij: alcune famiglie si 
sarebbero unite andando a formare unità più grandi (fratri/a e curia), le quali a loro 
volta si sarebbero aggregate in fulai/ o tribù. Dall'unione di più tribù nacque la città. 
Dal punto di vista religioso, poi, le grandi gentes col tempo avrebbero aperto i propri 





 A differenza di Fustel, G. Glotz nella La Solidarité de la famille249 ha posto 
l'accento non solo sul rapporto fra istituzione familiare e stato, ma anche tra questi e 
 
242 Cf. Fustel (1972, 114 n. 3) che cita  Hesych. g 357 s.v. gennh=tai: oi( tou= au)tou= ge/nouj mete/xontej kai\ 
a)/nwqen a)p'a)rxh=j sxo/ntej koina\ i(era/. oi( de\ o(moga/laktaj, kai\ fra/toraj, suggenei=j tou\j gennh/-taj. 
Cf. inoltre Poll. III 52 e Harp. 224,17 s.v.  ¡Orgew=naj. 
243 Cf. Fustel 1972, 115 e inoltre Dem. 57,28  e)/ti toi/nun pai/dwn au)t%= tetta/rwn genome/nwn o(momh tri/wn 
e)moi\ kai\ teleuthsa/ntwn, e)/qaye tou/touj ei)j ta\ patr%=a mnh/mata, w(=n o(/soipe/r ei)sin tou= ge/nouj 
koinwnou=sin. 
244 Cf. Fustel 1972, 117. 
245 Cf. Fustel 1972, 126. 
246 Fustel 1972, 131. 
247 Cf. Fustel 1972, 136: «La religione domestica proibiva a due famiglie di mescolarsi e di fondersi 
insieme. Ma poteva darsi il caso che parecchie famiglie, senza sacrificar niente della loro religione 
particolare, si riunissero almeno per la celebrazione d'un  altro culto che fosse loro comune. E così 
avvenne. Un certo numero di famiglie formarono un gruppo, che la lingua greca chiamò una fratria; la 
lingua latina, curia». 
248 Cf. Fustel 1972, 145ss. 
249 Cf. Glotz 1904. 
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l'individuo: il mondo greco avrebbe seguìto un percorso che avrebbe liberato l'individuo 
dal domino della famiglia patriarcale fortemente osteggiata dalla nascita della po/lij. 
Applicando un metodo fortemente comparativo250, Glotz (1904, 599ss.) afferma che, in 
tutte le società primitive, gli individui sono legati fra loro da legami di parentela reale o 
fittizia; in Grecia, a questo proposito, è lecito affermare che fino alla fine dell'‘epoca 
omerica’ la società ellenica era caratterizzata dalla presenza di gruppi familiari, i ge/nh, 
che non ammettevano ingerenze esterne nella loro gestione e, infatti, la giustizia, in 
questo contesto, conosceva una netta scissione: da una parte la qe/mij, che regolava 
diritti e doveri degli appartenenti al gruppo familiare, dall'altra la di/kh, che 
rappresentava una sorta di giustizia interclanica. La solidarietà familiare conosceva il 
suo apice nella vendetta, in quanto il ge/noj reagiva a ranghi compatti contro il danno 
ricevuto. Tale situazione, in ogni caso, si andò modificando con il tempo: il progressivo 
passaggio del villaggio da habitat d'un ge/noj a comunità territoriale, in cui i legami 
parentali si allentavano, costrinse le vittime di un'offesa ad indirizzarsi ad altre persone 
oltre ai propri parenti per ottenere soddisfazione. A partire dall'epos, la famiglia non 
rispose più degli atti dei propri membri: il colpevole venne generalmente esiliato, ma 
tale sorte non toccò più i suoi parenti, il che indica il lento emergere della responsabilità 
personale. Ruolo di primo piano in questo processo è stato assunto dal sacro, in quanto 
esso trasformava le leggi della città da arbitrarie ad obbligatorie: l'idea di mi/asma legato 
all'omicidio deve aver svolto un ruolo di primo piano in questo quadro. Fra le varie 
località greche, è ad Atene che è più agevole seguire questo processo: l'azione di 
Dracone e, soprattutto, quella di Solone hanno contrastato e, infine, demolito l'istitu-
zione dei ge/nh, trasformando il concetto di crimine da un'offesa ad un piccolo gruppo ad 
un attentato all'intera comunità. In epoca classica, nei luoghi in cui la democrazia trionfa 
e, quindi, principalmente ad Atene, vi è una tensione volta alla definitiva liberazione 
dell'individuo dalla solidarietà familiare, processo che non trova pieno compimento nel 
IV secolo esclusivamente a causa della fine della libertà politica in Grecia e, in 
particolare, ad Atene. 
 All'interno della riflessione sulla solidarietà familiare, Glotz affronta 
chiaramente, all'inizio del proprio studio, la questione di cosa sia la famiglia. A questo 
proposito, è doveroso notare come ge/noj abbia due significati distinti e che non vanno 
confusi: nella prima accezione, quella che più interessa lo studioso francese, esso indica 
«une communauté où des parents de plusieurs générations et de plusieurs branches 
vivent souvent sous la même toit, en tout cas sûr la même terre, de la même substance, 
et, par extension, un groupe composé de patriciens ou Eupatrides qui prétendent tirer 
leur origine d'un ancêtre commun», nella seconda accezione individua «la petite famille, 
au sens moderne»251.  
 
250 Cf. Glotz 1904, 3. 
251 Glotz 1904, 3s. 
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 Due sono i dati da rilevare dall'argomentazione di Glotz: per lui, in primo luogo, 
un tipo di struttura ‘clanica’ è realmente esistita in Grecia e avrebbe avuto per di più uno 
specifico significante indigeno per indicarla; poi, essa costituirebbe una fase in un 
processo evolutivo che avrebbe condotto il mondo ellenico da uno stato primitivo ad 
uno assai più moderno. Emerge, quindi, una posizione assai vicina a quella di Grote e di 





 Sull'argomento torna Gernet in Les nobles dans la Grèce antique. Questo scritto 
non intende studiare il ruolo politico della noblesse greca, ma «sa place dans la societé 
et […] sa nature de classe»; l'attenzione si concentra chiaramente su Atene, per la 
quantità di notizie a disposizione su questa realtà.  
 La nobiltà ateniese parrebbe organizzata in ge/nh: quando il termine ge/noj, infatti, 
compare nelle fonti connesso ad un gruppo, esso è sempre composto da aÓristoi253. Ad 
ogni ge/noj perterrebbe sempre un'attività religiosa, in modo tale che la classe 
aristocratica avrebbe una sorta di monopolio delle liturgie254. In questo contesto, c'è da 
notare che gli i(era/ non sembrerebbero essere stati attribuiti agli aÓristoi dalla po/lij, ma 
parrebbero preesistere alla nascita delle istituzioni cittadine: vari ge/nh, difatti, 
presenterebbero nomi patronimici e professionali che denuncerebbero il privilegio di 
una funzione rituale o magica. La nobiltà, inoltre, fonderebbe il suo potere sulla 
proprietà fondiaria e sembrerebbe controllare la po/lij attraverso la subordinazione di 
larga parte della società255. Altro elemento distintivo della classe aristocratica sarebbe la 
trufh/, come testimoniano le leggi suntuarie messe in atto da chi, come Solone, cercò di 
contrastare il ge/noj256.  
 In conclusione del suo lavoro, Gernet s'interroga sulle ragioni che condussero 
questa classe a perdere progressivamente peso nella società257. Lo studioso francese 
individua nella moneta un punto di svolta: creata dagli aÓristoi come elemento di 
prestigio, essa permette il crearsi di fortune non legate alla proprietà fondiaria, 
propiziando un nuovo concetto di ricchezza, diverso da quello aristocratico258.  
 
 
252 Cf. Glotz 1904, 3. 
253 Cf. Gernet 1968, 335. 
254 Cf. Gernet 1968, 335s. 
255 Cf. Gernet 1968, 334s. 
256 Cf. Gernet 1968, 340. 
257 Cf. Gernet 1968, 341ss. 
258 Cf. Gernet 1968, 342 e, inoltre, Alc. 360,2 xrh/mat' a)/nhr. 
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 Il pregio di questa ricostruzione sta nel fatto che Gernet non evoca paralleli che 
si estendono molto oltre i confini greci, mentre riporta giustamente la discussione sulla 
società ellenica. Per comprendere le strutture sociali bisogna apprezzarne il 
funzionamento all'interno della realtà dove esse agiscono, sia che si parli del ge/noj sia 
che ci si riferisca alle e(tairei=ai. Lo studioso non parla di clan, indica con ge/noj gruppi 
quali gli Alcmeonidi, ma dimostra, ad ogni modo, ancora un forte debito nei confronti 
degli studi precedenti, quando attribuisce le i(erosu/nai ai ge/nh. 
 
 
Una nuova prospettiva 
 
 Un'idea generale sembra accomunare tutti gli studi finora analizzati: la po/lij non 
sarebbe stata altro che la sintesi di più gruppi dotati di un territorio, di culti e di una 
organizzazione sociale autonoma. Nel momento in cui essi si federarono, misero e)j 
koino/n tutte le loro prerogative, ma questa operazione non avvenne senza contrasti e 
lotte: il periodo che va dalla fine dell'età oscura al V secolo sarebbe stato caratterizzato, 
secondo questa ottica, dalla rottura dei legami gennetici causati dalla nascita di una 
nuova realtà.  
 Questo tipo di ricostruzione, tuttavia, incontra molte difficoltà, allorché si 
analizzano i documenti: se si studiano gli usi del termine ge/noj in Grecia antica, ci si 
accorge come in nessun caso la realtà rispecchi il concetto di génos di cui si è appena 
vista la genesi. In questo quadro, è con Bourriot e Roussel che si va incontro ad una 
completa revisione della questione, pur con diversi approcci: se il primo è ancora legato, 
almeno in parte, all'idea di Grote, il secondo cerca con maggiore convinzione di 
superare i vecchi schemi interpretativi. Le conclusioni dei due studiosi, tuttavia, sono, 





 Bourriot, passando in rassegna una documentazione notevole, cerca di 
comprendere quali formazioni sociali siano da ricondurre al concetto di génos, ossia 
all'idea di ge/noj che pervade gli studi storici da Grote in poi. Le sue conclusioni sono, 
nel complesso, negative. Solo i ge/nh sacerdotali259 tipo i Kerykes, gli Eumolpidi e gli 
Eteobutadi paiono essere riconducibili al concetto di génos260, mentre altre formazioni 
 
259  Bourriot, nel corso del suo studio, parla costantemente di famiglie sacerdotali, ma la prudenza 
suggerirebbe di non usare un termine connesso alla parentela. Roussel (1976, 65ss.) parla di confraternite, 
corporazioni, gilde per indicare queste formazioni sociali. Nel corso del presente studio, si userà ge/noj per 
parlare di queste collettività, in quanto è con questo termine che gli autori antichi le indicavano.  
260 Cf. Bourriot 1976, 1349ss. 
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sociali denominate a loro volta ge/noj sembrano afferire ad un differente principio 
organizzativo: da una parte si possono citare comunità dotate di culti propri261, come i 
Salamini, dall'altra le grandi dinastie che si spartirono il potere in età arcaica, quali gli 
Alcmenonidi.  
 Queste tre realtà sono incommensurabili, in quanto hanno finalità sociali diverse 
e sono composte da persone non appartenenti alla medesima classe sociale. I gruppi 
sacerdotali, ad esempio, potrebbero derivare il loro prestigio non dalla loro nobiltà, ma 
dal fatto che fossero attribuite loro proprio le cure di alcuni culti. Si deve tenere presente, 
in questo contesto, che nell'epos i sacerdoti non appartengono affatto alla classe 
aristocratica e la loro appare una attività professionale non congruente con l'essere 
aÓristoi. Per quanto riguarda i gruppi sul modello dei Salamini, non sono associazioni di 
aristocratici, ma semplici comunità che hanno fra gli elementi unificanti la venerazione 
di alcune divinità. Vanno, infine, ricordati i ge/nh che non sono altro che famiglie 
aristocratiche dotate di una rete a volte assai importante di contatti e di alleanze: di essi 
gli Alcmeonidi sono un caso esemplare. 
Roussel 
 
 La ricostruzione di Roussel è più libera da vecchi schemi interpretativi. Nessuno 
dei gruppi denominati ge/noj è riconducibile all'idea proposta da Grote, né le diversità 
fra essi vanno ricercate in una profonda differenziazione da un archetipo comune: ge/noj, 
in sostanza, sarebbe un termine antico riusato per designare, in epoche diverse, nuove e 
difformi formazioni sociali262. Lo studioso francese compie, in primo luogo, alcune 
considerazioni preliminari sull'origine della po/lij, sui gruppi che la compongono e sulla 
possibilità che esistano al suo interno ge/nh-clan refrattari a cedere ad essa le proprie 
prerogative. In Platone ed Aristotele, fa notare Roussel (1976, 39ss.), non vi è traccia di 
contrasti fra Stato e comunità naturali: anzi, questi due pensatori tendono a sottolineare 
l'importanza che le relazioni di amicizia e di sangue ricoprono nella città. La po/lij, 
insomma, pare essere il garante degli oiåkoi, non il suo oppositore 263 . Fatti come 
l'epliclerato, le leggi sull'eredità, l'inalienabilità del klh=roj non sono residui d'un 
lontano passato clanico, ma accorgimenti nati nella po/lij per preservare l'istituto della 
famiglia su cui la città poggiava. Sarebbe del resto strano che un'istituzione nata dalla 
sintesi gruppi di parenti, una volta fondata, avesse come principale obiettivo proprio la 
loro dissoluzione. Va, inoltre, tenuto presente che la città pare essere la continuazione di 
una società aristocratica ed è impensabile, perciò, che la po/lij vada contro gli interessi 
degli aÓristoi. È, inoltre, vero che, nel corso dell'arcaismo, si andarono configurando 
scontri intestini fra il ceto medio emergente e la classe aristocratica ed è per questo che 
quest'ultima sviluppò forme di organizzazione quali le eterie. 
 
261 Cf. Bourriot 1976, 1362. 
262 Cf. Roussel 1976, 89. 
263 Cf. Roussel 1976, 43ss. 
La comunità alcaica 
145 
 Roussel passa, dopo aver illustrato i rapporti fra gruppi di parentela e città, ad 
analizzare cosa si debba intendere per ge/noj: bisogna distinguere fra lignaggi (le 
dinastie di Bourriot) e corporazioni religiose (come i ge/nh sacerdotali e i gruppi tipo i 
Salamini). Per quanto riguarda i primi, non bisogna parlare di clan: sulla scorta della 
critica di Morgan a Grote264, bisogna tener presente che i ge/nh aristocratici ammettono 
la doppia parentela, ossia ad ogni generazione un individuo appartiene di volta in volta a 
due dinastie. A questo proposito, si deve tener presente che la politica matrimoniale è un 
elemento di grande importanza per la classe aristocratica, in quanto con essa si fondano 
alleanze. Di simili gruppi non si ha notizia che detengano i(erosu/nai e, in più, non è 
neanche legittimo parlare di ge/nh, in quanto, fino ad Aristotele, essi sono definiti nelle 
fonti o geneai/ o oiåkoi.  
 Per quanto concerne le corporazioni religiose, c'è da dire che queste sono l'unico 
caso in cui ad Atene il termine ge/noj è usato in senso tecnico: «tout semblerait indiquer 
que les corporations religieuses qui en virent a être appelées génè étaient des 
associations constituées à l'époque historique, d'abord au sein d'une aristocratie 
s'organisant dans la Cité naissante pour assurer son monopole sur les principaux cultes, 
et ensuite, selon les circonstances, sur le modèle offert par les plus anciens d'entre 
eux»265. Queste comunità non sono da confondere con i lignaggi: il loro principio 
organizzativo, infatti, è differente, perché il vincolo di sangue non è un elemento 
aggregante266.   
 Pur se all'inizio lignaggio e corporazione religiosa sono di derivazione 
aristocratica, essi non possono essere confusi, poiché paiono ricoprire funzioni diverse. 
Il primo si costituisce intorno ad un oiåkoj per influenzare la politica cittadina, il secondo 
è una comunità che si crea intorno ad un culto: non è detto, quindi, che queste due 
formazioni sociali fossero coincidenti, come voleva Gernet, ma può darsi che due 




I significati di ge/noj dall'epos al IV secolo 
 
 Vedere i significati assunti dal termine ge/noj fino al IV secolo permette di 
comprendere quanto le ricostruzioni analizzate nel paragrafo precedente abbiano 
attinenza con la realtà. Si utilizzerà, per questa analisi, Bourriot, il quale nella prima 
 
264 Cf. supra p. 139. 
265 Roussel 1976, 70. 
266  Cf. Et. M. 226,14-21: ge/nouj e)sti\ su/sthma e)k tria/konta a)ndrw=n sunestw\j ou(= oi( mete/xontej 
e)kalou=nto gennh=tai: ou) kata\ ge/noj a)llh/loij prosh/kontej, ou)de\ a)po\ tou= au)tou= ai(/matoj, a)ll' w(/sper 
oi( dhmo/tai kai\ fra/torej e)kalou=nto, no/mwn koinwni/an tina\ e)/xontej, ou(/twj kai\ oi( gennh=tai 
suggenikw=n o)rgi/wn h)\ qew=n, a)f' w(=n o)rgew=nej w)noma/sqhsan.  h)\ oi( tautou= ge/nouj mete/xontej: h)\ a)p' 
a)rxh=j koina\ i(era\ e)/xontej: oi( de\, o(mogala/ktouj, fra/toraj, suggenei=j tou\j gennh/taj. 
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parte del suo lavoro ha cercato i contesti in cui alcuni nomi collettivi, quali Alcmeonidi 
o Kerykes, vengono associati al significante ge/noj. Il primo obiettivo è quello d'indivi-
duare se e quando ge/noj sia usato nella ‘letteratura greca’ in senso tecnico, ovvero se 
indichi una formazione sociale specifica, come casta sacerdotale, clan, etc., e se non sia 
utilizzato nell'accezione di ‘stirpe’, ‘discendenza’ o ‘famiglia. In un secondo momento, 
Bourriot cerca di valutare se l'uso tecnico di ge/noj indichi una struttura sociale conforme 
al concetto di génos elaborato da Grote in poi, ovvero se significhi clan. 
 
 Partendo dai primi documenti accessibili ai moderni, bisogna notare che, se nelle 
tavolette micenee non pare esservi alcun caso certo di ge/noj267, ricco d'esempi è l'epos. 
Analizzando l'Iliade e l'Odissea si registra come il termine prenda il senso di ‘stirpe’, 
come in Il. XII 23268 e in Od. XX 212269, o più spesso di ‘nascita’, come in Il. XIV 
113270 o in Od. IV 63271.  In alcuni casi, inoltre, vi è forse il senso di ‘famiglia’, come in 
Od. VIII 583272 e XV 533s. 273, ma l'elemento che emerge chiaramente, in questi casi, è 
l'impossibilità d'identificare il ge/noj con una struttura clanica; la famiglia di Odisseo è 
esemplificativa: né Laerte né Penelope e Telemaco, infatti, sono circondati da una folta 
schiera d'individui legati a loro da vincoli di sangue e di solidarietà e, anzi, risultano 
isolati274.  
 
 La situazione non è differente in Esiodo: anche qui, ge/noj indica ‘discendenza’, 
come in Hes. Th. 336275, ‘razza’, come in Hes. Op. 109276 e ‘categoria’, come in Hes. Th. 
161277. Appare sorprendente, soprattutto negli Erga, che il poeta parli estesamente dei re, 
ma non citi mai il ge/noj come struttura sociale278. 
 
 Per quanto riguarda la produzione melica e giambica del VII e VI secolo, la 
situazione non sembra differente da quanto visto finora. In un unico esempio vi 
potrebbe comparire un senso tecnico di ge/noj, ma l'analisi del contesto permette di 
escludere una simile evenienza. 
 
267 Cf. Bourriot 1976, 238ss. 
268 Il. XII 22s. polla\ boa/gria kaiì trufa/leiai / ka/ppeson e)n koni¿vsi kaiì h(miqe/wn ge/noj a)ndrw½n.   
269 Od. XX 211s. nu=n d' ai¸ me\n gi¿nontai a)qe/sfatoi, ou)de/ ken aÃllwj a)ndri¿ g' u(postaxu/oito bow½n ge/noj 
eu)rumetw¯pwn:   
270 Il. XIV 113s. e)gwÜ ge/noj euÃxomai eiånai / Tude/oj. 
271 Od. IV 63s. a)ll' a)ndrw½n ge/noj e)ste\ diotrefe/wn basilh/wn / skhptou/xwn. 
272 Od. VIII 582s. oià te ma/lista / kh/distoi tele/qousi meq' aiâma/ te kaiì ge/noj au)tw½n.   
273 La famiglia di Odisseo viene definita ge/noj in Od. XV 533s. u(mete/rou d'ou)k eÃsti ge/noj basileu/teron 
aÃllo / e)n dh/m%  ¹Iqa/khj, a)ll' u(meiÍj karteroiì ai¹ei¿. 
274 Cf. Bourriot 1976, 254s. 
275 Hes. Th. 336 tou=to me\n e)k  Khtou=j kaiì Fo/rkunoj ge/noj e)sti¿. 
276 Hes. Op. 109 xru/seon me\n prw¯tista ge/noj mero/pwn a)nqrw¯pwn. 
277 Hes. Th. 161 aiåya de\ poih/sasa ge/noj poliou= a)da/mantoj. 
278 Cf. Bourriot 1976, 268s. 
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 oiã moi a)nalki¿hj: a)po\ me\n Kh/rinqoj oÃlwlen,   
   Lhla/ntou d'a)gaqo\n kei¿retai oi¹no/pedon:   
 oi¸ d' a)gaqoiì feu/gousi, po/lin de\ kakoiì die/pousin.  
   w¨j dh\ Kuyelidw½n Zeu\j o)le/seie ge/noj.   
       (Theogn. 891-894) 
 
 Teognide fa riferimento ad un gruppo di discendenza, che non può, però, essere 
considerato un génos: i Cipselidi, infatti, sono una semplice oi)ki/a dotata sì, attraverso 
un'attiva politica matrimoniale, di legami di solidarietà, ma non tali da definirla un clan. 
È importante, a questo proposito, valutare le origini di Cipselo279: essa difficilmente può 
aver permesso ai suoi discendenti di possedere grandi e atavici appezzamenti di terra 
comuni; c'è da considerare, del resto, che il loro capostipite è un personaggio storico, 
vissuto non molto tempo prima degli eventi narrati nei versi teognidei280, e non ha nulla 
a che vedere con la preistoria del mondo greco. Il senso più ovvio, in questo caso, per 
ge/noj è, perciò, quello di ‘famiglia’281, come del resto avveniva anche nell'Odissea: non 
indicando una peculiare e specifica struttura sociale, ma semplicemente una famiglia, il 
caso teognideo è ininfluente in una riflessione sul génos.  
 Bourriot (1976, 329) trova, invece, un unico esempio arcaico di ge/noj usato in 
senso tecnico in una probabile legge di Solone: twÜ kh/ruke e)k tou= ge/nouj tw½n Khru/kwn 
tou= th=j musthriw¯tidoj. tou/touj de\ parasiteiÍn e)n t%½ Dhli¿% e)niauto/n282. Si avrebbe, 
qui, un gruppo di individui, caratterizzati da un nome comune e da i(erwsu/nai, ma, 
come nota Bourriot, nulla porta a ritenere il ge/noj dei Kerykes un clan, dotato di un forte 
potere politico che deriva dal possesso d'un territorio e da una numerosa clientela. 
L'unico elemento che è possibile dedurre è che i Kerykes avessero alcuni privilegi 
sacrali, il che li identifica come un gruppo sacerdotale, assai differente da formazioni 
sociali quali gli Alcmeonidi, i Cleanattidi o i Cipselidi, comunità familiari di rilevante 
peso politico nella storia delle loro singole po/leij. 
 
  Per quanto riguarda il V secolo, Bourriot individua due soli esempi in cui ge/noj 
qualifica un tipo specifico di formazione sociale, ovvero in Pind. O. 6, 71 e in Hdt. IX 
33,1. Entrambi, forse non casualmente, riguardano il ge/noj degli Iamidi. 
 
e)c ouÂ polu/kleiton kaq'  àEl- 
lanaj ge/noj  ¹Iamida=n: 
        (Pind. O. 6, 71) 
 
279 Cf. Musti 1992, 173ss. 
280 Cf. Van Groningen 1966, 339ss. 
281 Cf. Bourriot 1976, 258. 
282 Ath. 234f. 
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 àEllhsi me\n Teisameno\j ¡Antio/xou hÅn o( quo/menoj: ouÂtoj ga\r dh\ eiàpeto t%½ strateu/mati 
tou/t% ma/ntij: to\n e)o/nta  ¹HleiÍon kaiì ge/neoj tou=  ¹Iamide/wn Klutia/dhn Lakedaimo/nioi 
e)poih/santo lewsfe/teron. 
        (Hdt. IX 33,1) 
 
 Il primo passo conclude la sezione mitica che costituisce l'aiÓtion per la facoltà 
oracolare che distingue gli Iamidi: Iamo, figlio di Apollo ed Evadne, ottiene, raggiunta 
l'adolescenza283, la veggenza e, da allora, i discendenti di questo personaggio sono 
celebri proprio per questa prerogativa. Erodoto conferma direttamente questa situazione: 
alla battaglia di Platea partecipa come indovino Tisameno, figlio di Antioco, del ge/noj 
degli Iamidi. Pur avendo un privilegio sacrale che deriva loro dai propri sacra e pur 
considerandosi i membri discendenti da un antenato comune mitico, la lontananza dal 
concetto di génos è ravvisabile: questo gruppo, infatti, oltre a non avere alcun potere 
politico, ha come unico elemento di similitudine con il génos le i(erwsu/nai284, mentre 
altri elementi, come il possesso di un territorio comune, mancano. Rispetto al caso 
precedente, bisogna constatare che sia l'oi)ki/a che il ge/noj sacerdotale hanno alcuni 
aspetti che li accostano al clan, ma mai tutti insieme e, soprattutto, non condividono le 
medesime peculiarità. È opportuno aggiungere, per concludere la trattazione degli usi di 
ge/noj nel V secolo, che, oltre ai ge/nh sacerdotali, solo in un'altra evenienza sembra 
essere usato in senso tecnico il termine ge/noj, ossia quando l'oggetto della discussione 
risulta essere una stirpe regale285 : anche in questo caso, tuttavia, nulla conduce a 
supporre l'esistenza di clans, perché, come nei casi precedenti, la stirpe regale non 
detiene tutte le caratteristiche tipiche del génos. 
 
 Di fronte a questa situazione, prima di vedere gli usi di ge/noj nel IV secolo, è 
legittimo chiedersi come vengano definiti nel V secolo quei gruppi che sono associati 
generalmente al concetto di génos, come ad esempio gli Alcmeonidi286, i Filaidi o il 
gruppo da cui proviene Isagora.  
 
 ka/lliston ai¸ megalopo/liej  ¹Aqa=nai 
 prooi¿mion  ¹Alkmanida=n eu)rusqeneiÍ 
 gene#= krhpiÍd' a)oida=n iàppoisi bale/sqai. 
 e)peiì ti¿na pa/tran, ti¿na oiåkon nai¿wn o)numa/ceai 
5 e)pifane/steron 
 (Ella/di puqe/sqai; 
            (Pind. P. 7,1-8) 
 
283 Cf. Pind. O. 6,58. 
284 Cf. Bourriot 1976, 372s. 
285 Cf. Hdt. I 35, VII 173, VIII 42, Thuc. I 132 e, inoltre, Bourriot 1976, 347.  
286 Cf. Bourriot 1976, 10ss. 
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oi¸ de\  ¹Alkmewni¿dai hÅsan me\n kaiì ta\ a)ne/kaqen lamproiì e)n tv=si ¡Aqh/nvsi, a)po\ de\  
¹Alkme/wnoj kaiì auÅtij Megakle/oj e)ge/nonto kaiì ka/rta lamproi¿. tou=to me\n ga\r  
¹Alkme/wn o( Megakle/oj … sumprh/ktwr te e)gi¿neto kaiì sunela/mbane proqu/mwj (nei 
confronti dei Lidi): kai¿ min KroiÍsoj puqo/menoj … e(wuto\n euÅ poie/ein metape/mpetai e)j  
Sa/rdij, a)piko/menon de\ dwre/etai xrus%½ to\n aÄn du/nhtai t%½ e(wutou= sw¯mati e)cenei¿ka-
sqai e)sa/pac. … ouÀtw me\n e)plou/thse h( oi¹ki¿h auÀth mega/lwj, kaiì o(  ¹Alkme/wn ouÂtoj  
ouÀtw teqrippotrofh/saj  ¹Olumpia/da a)naire/etai.  
        (Hdt. VI 125,1-25) 
 
e)n de\ tv=si ¡Aqh/nvsi thnikau=ta eiåxe me\n to\ pa=n kra/toj Peisi¿stratoj, a)ta\r e)duna/-
steue/ ge kaiì Miltia/dhj o( Kuye/lou, e)wÜn oi¹ki¿hj teqrippotro\fou, ta\ me\n a)ne/kaqen a)p'  
Ai¹akou= te kaiì Ai¹gi¿nhj gegonw¯j, ta\ de\ new¯tera ¡AqhnaiÍoj, Filai¿ou tou= Aiãantoj pai-
do\j genome/nou prw¯tou th=j oi¹ki¿hj tau/thj ¡Aqhnai¿ou.  
        (Hdt. VI 35,1-7) 
 
e)n de\ au)tv=si du/o aÃndrej e)duna/steuon, Kleisqe/nhj te a)nh\r  ¹Alkmewni¿dhj, oÀj per dh\ 
lo/gon eÃxei th\n Puqi¿hn a)napeiÍsai, kaiì ¡Isago/rhj Teisa/ndrou oi¹ki¿hj me\n e)wÜn doki¿mou, 
a)ta\r ta\ a)ne/kaqen ou)k eÃxw fra/sai: qu/ousi de\ oi¸ suggene/ej au)tou= Diiì Kari¿%. 
        (Hdt. V 66,2-6) 
 
 Il dato interessante è che, a differenza degli Iamidi, i gruppi protagonisti dei 
passi citati non sono definiti ge/nh, ma oi)ki/ai o geneai/. Questa situazione è certamente 
significativa, in quanto Erodoto e Pindaro paiono distinguere entrambi e nella stessa 
maniera fra ge/noj, attribuito a ge/nh sacerdotali, e oi)ki/a, riferito a famiglie aristocra-
tiche287. Per quanto riguarda queste ultime, sembrano essere comunità parentali, molto 
potenti dal punto di vista politico ed eventualmente accomunate da sacra comuni, ma, si 
noti, nulla è detto di particolari i(erosu/nai che a loro spetterebbero. Questa situazione, 
però, è in forte contrasto con quanto sostenuto dalla storiografia passata in rassegna nel 
precedente paragrafo: il periodo arcaico greco non è caratterizzato dalla presenza di 
grandi clans dotati di fitte clientele, con un forte radicamento su un particolare territorio 
e dotati di cariche sacerdotali connesse ai loro sacra.  
 Il concetto di génos degli storici pare assimilare, in realtà, due formazioni sociali 
distinte: da una parte il ge/noj, ossia un gruppo sacerdotale il cui elemento unificante è la 
funzione da esso esercitata, dall'altra l'oi)ki/a, ovvero una vera e propria famiglia, per 
quanto allargata, che tenta d'imporre la propria influenza sulla po/lij in cui vive. 
  
 
287 Cf., a proposito del termine usato per identificare i gruppi aristocrarici, Eup. fr. 384,4s. K.-A. a)ll' 
hÅsan h(miÍn tv= po/lei prw½ton me\n oi¸ strathgoi¿ / e)k tw½n megi¿stwn oi¹kiw½n, plou/t% ge/nei te prw½toi. 
La comunità alcaica 
150 
 Riguardo alle occorrenze di ge/noj con significato tecnico nel IV secolo, Bourriot 
nota come esse siano, per quanto rare, più numerose che nel VI e nel V secolo288. Il dato, 
di per sé, è strano: poiché si considera generalmente che il génos abbia perso peso in 
Attica a causa delle riforme clisteniche, è sorprendente che esso compaia nei testi più 
spesso nel IV secolo che nel VI, quando la sua forza doveva essere maggiore. Ad ogni 
modo, il termine ge/noj viene usato nel IV come nel secolo precedente, indicando stirpi 
regali289 o ge/nh sacerdotali290 , soprattutto quelli legati ai culti eleusini di Demetra, 
ovvero gli Eumolpidi e i Kerykes. 
 
 L'assimilazione, da una parte, fra queste due realtà e le grandi oi)ki/ai 
aristocratiche e, dall'altra, la loro riduzione ad un unicum trovano una loro giustifica-
zione in uno sviluppo linguistico del IV secolo. Nell'Athenaion Politeia, Aristotele, 
infatti, per primo291, applica al gruppo aristocratico degli Alcmeonidi la denominazione 
di ge/noj e, data l'importanza di questo testo per la ricostruzione del loro ruolo in Attica, 
è presumibile che sia proprio da qui che abbia avuto origine l'identità fra Alcmeonidi, 
che per i testi precedenti sono una oi)ki/a, e il concetto di génos. 
 
  
Il ge/noj e l'Athenaion Politeia 
 
 Nell'Athenaion Politeia il termine ge/noj compare 8 volte ed ad esse vanno 
aggiunte le occorrenze nei frammenti. In due casi292, il termine indica ‘nascita’, in uno 
si riporta una legge ateniese che intima l'esilio per il ge/noj di chi aspira alla tirannide293, 
in un altro ancora si analizza il ruolo del basileu/j nelle controversie fra ge/nh294. Negli 
ultimi due esempi, infine, ge/noj è associato al gruppo degli Alcmeonidi. Si concentrerà 
l'attenzione, in particolare, su queste due ultime occorrenze, in quanto hanno come 
protagonista un gruppo che presenta forti somiglianze con realtà lesbie quali i Cleanat-
tidi, gli Archeanattidi, i Pentilidi, etc.: identificate da patronimici, esse, al pari degli 
 
288 Cf. Bourriot 1976, 390s. 
289 Cf. Bourriot 1976, 522ss. 
290 Cf. Bourriot 1976, 525ss. 
291 Cf. Bourriot 1976, 553ss. 
292 Cf. Aristot. Ath. 13,5 e 35,4. 
293 Cf. Aristot. Ath. 16,10: Aristotele riporta una legge dell'epoca di Pisistrato che impone l'a)timi/a a chi 
aspira la tirannide, estendendola anche al suo ge/noj. Il contesto, tuttavia, non permette di stabilire se il 
termine vada inteso nel senso di génos, di ‘stirpe’ o di ‘famiglia’, il che impedisce una riflessione a 
proposito.  
294 Cf. Aristot. Ath. 57,2: Aristotele, analizzando le prerogative del basileu/j, afferma che egli è il giudice 
nelle controversie tra ge/nh o tra i(erei=j a proposito dei loro ge/rh. Tenendo conto che il ruolo del re ad 
Atene è esclusivamente sacrale (Ath. 16,1), è lecito supporre che i ge/nh di cui sta parlando Aristotele 
siano le famiglie sacerdotali come i Kerykes o gli Eumolpidi. 
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Alcmeonidi, assumono un ruolo di primo piano nella vita politica e agiscono in essa 
attraverso le e(tairei=ai. 
 
Kataluqei¿shj de\ th=j turanni¿doj, e)stasi¿azon pro\j a)llh/louj ¡Isago/raj o( Teisa/ndrou 
fi¿loj wÔn tw½n tura/nnwn, kaiì Kleisqe/nhj tou= ge/nouj wÔn tw½n ¡Alkmewnidw½n. 
        (Arist. Ath. 20,1) 
 
kataluqei¿shj de\ th=j turanni¿doj, Kleisqe/nhj (e)ge/neto prosta/thj tou= dh/mou), tou= 
ge/nouj wÔn tw½n  ¹Alkmewnidw½n, kaiì tou/t% me\n ou)deiìj hÅn a)ntistasiw¯thj, w¨j e)ce/peson oi¸ 
periì to\n ¡Isago/ran. 
        (Arist. Ath. 28,2) 
 
 I due passi citati denominano ge/noj gli Alcmeonidi. I casi sono due: o la nozione 
di génos è mutata nel corso del tempo finendo per includere non solo i ge/nh sacerdotali 
e le stirpi regali, ma anche le grandi famiglie aristocratiche o, in questo caso, ge/noj è 
usato nel senso di oi)ki/a.  
 L'unico dato certo è che nel periodo che interessa più da vicino, cioè il VII e il 
VI secolo, sembra vi fosse una demarcazione netta fra le grandi casate aristocratiche e i 
ge/nh sacerdotali e bisogna supporre che essi, qualsiasi fosse stata la loro origine, 
costituissero dal punto di vista sincronico due formazioni sociali distinte. Analizzando 
da vicino queste diverse strutture, si nota un fatto eclatante: contrariamente all'idea di 
génos presente in una parte della critica, nessun testo dal VII a parte del IV secolo, 
ovvero fino ad Aristotele, descrive formazioni sociali conformabili a questo concetto. 
Le grandi famiglie aristocratiche, i ge/nh sacerdotali e le stirpi regali sono, infatti, molto 
lontane dall'idea di clan primitivo che ricorre in Grote e in Fustel de Coulange: nessuna 
di queste realtà, infatti, presenta tutte insieme le caratteristiche che al génos sono 
generalmente attribuite, ovvero la parentela, la derivazione da un antenato mitico, un 
terreno comune a tutto il gruppo, sacra peculiari, una funzione sacerdotale e una fitta 
rete di clienti con cui influenzare la vita della po/lij. A questo proposito, il fatto che 
queste formazioni sociali siano distinte emerge chiaramente anche da come esse 
vengono denominate dagli stessi Greci che vissero contemporaneamente al momento in 
cui esse avevano maggiore peso, in quanto costoro usano, di volta in volta, il termine 
oi)ki/a o ge/noj.  
 L'uso linguistico d'Aristotele, in questo contesto, trova forse una giustificazione 
nella lontananza temporale dalla realtà che descrive, sempre che, denominando con 
ge/noj gli Alcmeonidi, abbia coscientemente assimilato questi agli Eumolpidi o ai 
Kerykes. A questo proposito, c'è da riflettere su una questione: solo gli Alcmeonidi sono 
definiti ge/noj nell'Athenaion Politeia, ma non le famiglie d'Isagora, Pisistrato, Licurgo e 
questo fatto potrebbe essere significativo295. 
 
295 Cf. Bourriot 1976, 559. 
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I 360 ge/nh attici  
 
 Oltre all'uso di ge/noj per indicare gli Alcmeonidi, l'Athenaion Politeia d'Aristo-
tele presenta una testimonianza interessante, ma che non è facilmente inseribile nel 
quadro finora rappresentato. 
 
fula\j de\ au)tw=n sunnenemh=sqai Öd a)pomimhsame/nwn ta\j e)n toi=j e)niautoi=j w(/raj. 
e(ka/sthn de\ divrh=sqai ei)j tri/a me/rh tw=n fulw=n, o(/pwj ge/nhtai ta\ pa/nta dw/deka me/rh, 
kaqa/per oi( mh=nej ei)j to\n e)niauto/n, kalei=sqai de\ au)ta\ trittu=j kai\ fratri/aj. ei)j de\ 
th\n fratri/an tria/konta ge/nh diakekosmh=sqai, kaqa/per ai( h(me/rai ei)j to\n mh=na, to\ de\ 
ge/noj ei)=nai tria/konta a)ndrw=n. 
        (Arist. Ath. fr. 3 M.-H.) 
 
 L'organizzazione sociale qui descritta è difficile da collocare storicamente, anche 
se è certo che questa testimonianza fosse fornita nella prima parte dell'Athenaion 
Politeia, non tramandata296. La descrizione qui fornita crea problemi, ma in questa sede 
si farà semplicemente notare che il numero dei cittadini sembra forse eccessivo per una 
po/lij arcaica297, mentre le suddivisioni attribuitele sembrano denunciare uno stato di 
organizzazione sociale ben strutturato e modellato sullo scorrere naturale del tempo, con 
le fulai/ che hanno il medesimo numero delle stagioni e i ge/nh quello dei giorni 
dell'anno. Il ge/noj, in questo caso, è una suddivisione del corpo cittadino, non un oiåkoj 
né un clan. Non sembra, insomma, un'associazione naturale, ma una costruzione, come 
dimostra il fatto che siano offerti numeri rigidi sia per i ge/nh che, soprattutto, per il 
numero dei gennh=tai. Stesso discorso vale per la fratri/a298. 
 
296 Cf. Mathieu-Haussoullier 1922, XXXss. 
297 Cf. Bourriot 1976, 460ss. e Roussel 1976, 79ss.: le fulai/ sono 4, le trittu/ej 12, i ge/nh 360 e i 
gennh=tai 10 800. 
298 Il rapporto fra le formazioni sociali elencate nei frammenti dell'Athenaion Politeia è problematico, se 
si rivolge lo sguardo all'intera opera di Aristotele. L'autore, infatti, fa due affermazioni interessanti: in 
primis, a causa delle riforme di Clistene e)le/xqh kai\ to\ mh\ fulokrinei=n pro\j tou\j e)ceta/zein ta\ ge/nh 
boulome/nouj, il che implica che prima dell'operato del legislatore doveva esservi una relazione fra fulh/ e 
ge/noj, poi, poco sotto, si ricorda che Clistene ta\ de\ ge/nh kai\ ta\j fratri/aj kai\ ta\j i(erwsu/naj ei)/asen 
e)/xein e(ka/stouj kata\ ta\ pa/tria. Una simile situazione presenta delle incongruenze: se Clistene opera su 
una società strutturata come descritto nei frammenti, non si comprende perché avrebbe agito sulle fulai/ 
e sulle trittu/ej e non su fratri/ai e ge/nh. Se tutte queste erano suddivisioni della città dovevano essere 
riformate in globo, per ottenere i risultati voluti da Aristotele (Ath. 21): Clistene portò, invece, a 10 le 
fulai/ e a 30 le trittu/ej, mantenendo i ge/nh e le fratri/ai secondo i pa/tria. C'è, per di più, una 
contraddizione interna al testo dell'Athenaion Politeia, se si dà credito a quanto riportano i frammenti: 
Clistene avrebbe modificato le trittie, ma non le fratrie che, secondo i frammenti, sarebbero la medesima 
cosa. Si tenga presente, inoltre, che quando Aristotele parla dei ge/nh dopo la riforma clistenica 
sembrerebbe far riferimento alle comunità o alle famiglie sacerdotali, visto che vi associa le i(erwsu/nai. 
L'estrema confusione che emerge da questo quadro potrebbe però essere spiegabile con l'uso di medesimi 
significanti per differenti significati: un conto è la suddivisione della po/lij, un conto sono le relazioni 
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 Sia per Bourriot (1976, 476ss.) che per Roussel (1974, 81) i ge/nh protagonisti di 
questa parte dell'Athenaion Politeia non possono essere né stirpi né ge/nh sacerdotali, 
perché questi ultimi non hanno nulla a che fare con la suddivisione del corpo cittadino. 
Bourriot (1976, 490s.) ritiene che il ge/noj fosse una parte di un'antica organizzazione 
sociale del corpo civico, comune alle popolazioni ioniche, di cui sarebbe la suddivisione 
più piccola. Roussel (1974, 82ss.), forse con maggiore profondità d'analisi, propone che 
i 360 ge/nh facciano parte di una strutturazione della po/lij ateniese: il corpo civico 
sarebbe organizzato sia secondo legami naturali sia per mezzo di suddivisioni 
maggiormente rigide che mostrano la propria utilità in contesti militari o religiosi. Un 
esercito, infatti, ha bisogno di una struttura ben precisa per l'arruolamento delle truppe e 
l'organizzazione descritta da Aristotele s'ispirerebbe a questo principio. È chiaro, del 
resto, che simili strutturazioni non nacquero ex nihilo, ma poggiarono su elementi 
preesistenti, come le stirpi, le comunità di villaggio, le fratri/ai, etc. 
 Il frammento aristotelico pone problemi probabilmente perché fuori contesto; la 
vera questione, tuttavia, non è la realtà dei 360 ge/nh né il loro rapporto con 
l'organizzazione politica ateniese, ma il commento al passo fornito da uno dei suoi 
testimoni, il Lexicon Patmense. 
 
gennh=tai: pa/lai to\ tw=n  )Aqhnai/wn plh=qoj, pri\n h)\ Kleisqe/nh dioikh/sasqai ta\ peri\ 
ta\j fula/j, divrei=to ei)j gewrgou\j kai\ dhmiourgou/j. kai\ fulai\ tou/twn h)=san Öd, tw=n de\ 
fulw=n e(ka/sth moi/raj ei)=xe Ög, a(\j fratri/aj kai\ trittu/aj e)ka/loun. tou/twn de\ e(ka/sth 
suneisth/kei e)k tria/konta genw=n kai\ ge/noj e(/kaston a)/ndraj ei)=xe tria/konta tou\j ei)j 
ta\ ge/nh tetagme/nouj, oi(/tinej gennh=tai e)kalou=nto, w(=n ai( i(erwsu/nai e(ka/stoij 
prosh/kousai e)klhrou=nto, oi(=on Eu)molpi/dai kai\ Kh/rukej kai\  )Eteobouta/dai w¨j i¸storeiÍ 
e)n  tv=  ¹Aqhnai¿wn politei¿# ktl. 
        (Arist. Ath. fr. 3 M.-H.) 
 
 Il lessico, che riporta il frammento aristotelico e lo commenta, connette i ge/nh a 
delle i(erwsu/nai, come se agli uni pertenessero sempre le altre, e cita come esempi i 
nomi degli Eumolpidi, dei Kerukes e degli Eteobutadi, celebri gruppi sacerdotali. Per 
inquadrare correttamente queste notizie, bisogna ricordare che le i(erwsu/nai 
sembrerebbero essere in epoca arcaica prerogativa esclusiva degli Eupatridi come le 
cariche istituzionali 299 ; l'affermazione del lessico, perciò, è incoerente, perché nel 
frammento il ge/noj non può essere una formazione sociale aristocratica, essendo una 
suddivisione del plh=qoj composto da gewrgoi/ e dhmiourgoi/300. Sembra, inoltre, assai 
 
naturali, un conto le famiglie sacerdotali. A un certo punto della tradizione, queste realtà furono confuse e 
discernere fra esse divenne ed è molto complesso. 
299 Plut. Thes. 25,2 (Teseo) a)pokri/naj … Eu)patri/daij de\ ginw/skein ta\ qei=a kai\ pare/xein a)/rxontaj 
a)podou\j kai\ no/mwn didaska/louj ei)=nai kai\ o(si/wn kai\ i(erw=n e)chghta/j, … kaqe/sthse ktl. 
300 Per quanto riguarda i nomi dei ge/nh citati, è interessante notare che, dal punto di vista formale, il nome 
dei Kerukes non è un patronimico, ma fa riferimento ad una funzione connessa al culto a cui essi sono 
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strano che ognuno dei 360 ge/nh possedesse una prerogativa sacrale e questa situazione 
fa nascere il sospetto che nel lessico vi sia confusione fra realtà diverse. Ad ogni modo, 
è lecito affermare che i ge/nh citati nel lessico siano comunità a cui spettano alcune 
cariche sacerdotali, ovvero essi sono ge/nh sacerdotali e non suddivisioni del corpo 
cittadino. 
 
 Per fornire una conclusione riguardo le notizie presenti nell'Athenaion Politeia, 
bisogna notare che, se ge/noj legato agli Alcmeonidi indica una formazione sociale ari-
stocratica, nel frammento sopra citato ciò non è sostenibile. Il commento del lessico sui 
360 ge/nh, del resto, lascia molto perplessi anche sull'associazione tra ge/noj e i(erwsu/nh 
a causa dell'alto numero di ge/nh, mentre è necessario ricordare come per gli Alcmeonidi 
nessuna fonte ricordi un culto a loro associato. Di fronte ad una situazione talmente 
articolata, è lecito pensare che le fonti antiche, riducendo ad un unicum le famiglie 
aristocratiche, quelle sacerdotali, le stirpi regali e le suddivisioni arcaiche del corpo 
cittadino ateniese, abbiano fatto confusione fra realtà molto diverse, una confusione 




Quale nome per i gruppi aristocratici? 
 
 La necessità di distinguere fra ge/nh sacerdotali e gruppi aristocratici tipo gli 
Alcmeonidi conduce necessariamente ad interrogarsi su quale termine possa identificare 
questi ultimi. Vanno ottemperate, a mio giudizio, varie necessità. È opportuno evitare, 
in primo luogo, termini italiani che possano condurre ad una involontaria identificazione 
fra fenomeni diversi ed appartenenti a periodi storici assai lontani: ‘famiglia allargata’, 
‘casata’ e ‘lignaggio’ non sembrano adeguati. La preferenza andrebbe accordata a 
parole greche usate da autori che ancora avevano ben chiaro cosa fossero le grandi 
famiglie aristocratiche e le e(tairei=ai, il che probabilmente esclude Aristotele che, come 
è stato notato, sembra innovare. I termini che possono essere presi in considerazione, 
vista l'analisi precedente sono oi)ki/a, oiÕkoj e genea/, i quali tuttavia presentano il 
problema di non essere sufficientemente precisi, data la loro polisemia. Per convenzione, 
nel presente studio si adotterà il termine oi)ki/a, quello usato da Erodoto per definire i 
gruppi umani tipo gli Alcmeonidi: lo storico, infatti, tratta di vicende contemporanee o 
 
legati. Per quanto riguarda gli altri due casi citati dal lessico, c'è da dire che, in un caso, pur essendo di 
fronte ad un patronimico, gli Eumolpidi prospettano, comunque, una situazione simile a quella dei 
Kerukes, perché il nome dell'eponimo è indubbiamente un nome parlante che potrebbe alludere ad una 
funzione rituale, mentre gli Eteobutadi possono essere ricondotti alla medesima sfera dei precedenti, in 
quanto la fama di questi deriva dalla loro connessione con il culto di Atena Poliade e di Posidone. Cf. 
Bourriot 1975, 1307ss. e 1321ss.  
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di poco successive al periodo di vita dei due poeti eolici ed è la fonte che per prima 
affronta la questione delle ‘grandi famiglie’ aristocratiche con una certa ampiezza. 
 
 
oi)ki/a ed e(tairei/a 
 
 L'excursus appena compiuto sul concetto di génos ha avuto come obiettivo 
quello di comprendere a quali realtà si connettano le e(tairei=ai lesbie, poiché si è notato 
in precedenza che queste ultime hanno come referenti gruppi aristocratici, il cui nome 
assume, quasi sempre, la forma di un patronimico301. Data la scarsità di notizie su Lesbo, 
si è tentato un confronto con Atene, partendo dalla constatazione che le dinamiche 
sociali e politiche delle due po/leij, nello stesso periodo, sembrano avere forti similarità.  
Su queste basi, è necessario stabilire quali fra i gruppi incontrati analizzando il ge/noj 
esprimano e(tairei=ai, ovvero se esse siano frutto di ge/nh sacerdotali, di stirpi regali o di 
oi)ki/ai aristocratiche. A questo proposito, due passi dell'Athenaion Politeia risultano 
indicativi. 
 
oi( fuga/dej, w(=n oi(  )Alkmewni/dai proeisth/kesan, au)toi\ me\n di' au(tw=n ou)k e)du/nanto 
poih/sasqai th\n ka/qodon, a)ll' ai)ei\ prose/ptaion. e)/n te ga\r toi=j a)/lloij oi(=j e)/pratton 
diesfa/llonto, kai\ teixi/santej e)n tv= xw/r# Leiyu/drion to\ u(pe\r Pa/rnhqoj, ei)j o(\ 
sunech=lqo/n tinej tw=n e)k tou= a)/stewj, e)cepoliorkh/qhsan u(po\ tw=n tura/nnwn, o(/qen 
u(/steron meta\ tau/thn th\n sumfora\n v)=don e)n toi=j skolioi=j ai)ei/:   
 
ai)ai=  Leiyu/drion prodwse/tairon, 
oi(/ouj a)/ndraj a)pw/lesaj, ma/xesqai 
a)gaqou/j te kai\ eu)patri/daj, 
oi(\ to/t' e)/deican oi(/wn pate/rwn e)/san. 
                 (Arist. Ath. 19,3) 
 
kataluqei/shj de\ th=j turanni/doj, e)stasi/azon pro\j a)llhlouj )Isago/raj o( Teisa/ndrou 
fi/loj w)\n tw=n tura/nnwn, kai\ Kleisqe/nhj tou= ge/nouj w)\n tw=n  )Alkmewnidw=n. h(ttw/menoj 
de\ tai=j e(tairei/aij o( Kleisqe/nhj, proshga/geto to\n dh=mon, a)podidou\j t%= plh/qei th\n 
politei/an. 
                 (Arist. Ath. 20,1) 
 
 Nei due passi riportati, si può notare come il gruppo degli Alcmeonidi agisca 
grazie a gruppi eterici. Nel primo caso, si fa riferimento ad un episodio della resistenza 
antitirannica: alcuni fuga/dej si rifugiano a Lipsidrio, a nord dell'Attica, fra il confine 
 
301 Cf. supra pp. 123ss. 
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con la Beozia e il demo di Acarne, e, dopo esser stati assediati dai Pisistratidi, vengono 
scacciati dal luogo. A séguito di questa sconfitta, Lipsidrio viene chiamata traditrice 
degli e(tai=roi: il contesto rende plausibile che e(tai=roj abbia qui una valenza politica e 
sembra mostrare come gli Alcmeonidi agiscano contro i tiranni attraverso gruppi 
eterici302. Si noti, fra l'altro, che gli Alcmeonidi paiono i leaders dei fuga/dej, proprio 
come Alceo ed Antimenide contro Pittaco.  
 Nel secondo caso, Clistene, il leader degli Alcmeonidi, è sconfitto da Isagora, 
essendo più debole nelle e(tairei=ai. Da una simile considerazione si desume come, dopo 
la caduta dei Pisistratidi, la lotta fra i due personaggi di punta del momento avvenga 
attraverso il normale uso di comunità eteriche. La svolta di Clistene è quella di 
prosetairi/zesqai il dh=moj, ossia di far forza su quest'ultimo per vincere l'avversario303. 
Una simile situazione rende plausibile che anche gli scontri che ebbero luogo fra gli 
Alcmeonidi, il gruppo di Licurgo e i Pisistratidi prima dell'instaurazione della tirannide 
vedessero in campo delle e(tairei=ai, soprattutto perché proprio grazie a tale ‘organismo’ 
già Cilone aveva agìto alla fine del VII secolo304. 
  
 Per riassumere, ad Atene e a Lesbo vi sono gruppi aristocratici d'individui legati 
da una parentela diretta o sfumata, dotati di alleanze, che sembrerebbero aver formato 
comunità maschili di e(tai=roi. Questi ge/nh, o meglio oi)ki/ai, sono generalmente usano le 
e(tairei=ai per imporre la loro influenza sulla po/lij. Obiettivo dei prossimi paragrafi sarà 
quello di verificare se e quanto in queste formazioni sociali abbia peso la parentela. Tale 
evenienza, d'altra parte, potrebbe essere testimoniata dallo stesso Alceo: il fratello, 
infatti, pare esser parte della sua medesima e(tairei/a e, in questa ottica, vanno forse letti 
i numerosi accenni agli avi e alla necessità di non disonorarli305; l'insulto spesso rivolto 
a Pittaco, kakopatri/dhj, potrebbe essere significativo, poiché rappresenterebbe 
l'ingiuria peggiore per un aristocratico, sia che si metta in dubbio la sua origine sia che 
lo si accusi di non rispettare i pa/tria. 
 
 
Gli Alcmeonidi fra oi)ki/a ed e)tairi/a  
 
 Si esaminerà nelle pagine seguenti il caso degli Alcmeonidi, al fine di 
comprendere in modo adeguato come si articolasse concretamente una oi)ki/a 
aristocratica e le sue relazioni con i gruppi eterici: la scelta di questo gruppo 
aristocratico come parallelo per quanto accade a Lesbo è dovuto da una parte agli 
elementi di contatto che sembrano sussistere fra queste due regioni in epoca arcaica, 
 
302 Cf. Calhoun 1913, 11. 
303 Cf. Hdt. V 66,2. 
304 Per l'istituto eterico ad Atene in epoca arcaica si vedano Sartori 1957 e Ghinatti 1970.   
305 Cf. Alc. 6,14, 72,13, 130b,20. 
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dall'altra dal numero di informazioni note su questa oi)ki/a a causa del ruolo di primo 
piano da essa ricoperto nella storia di Atene. 
  
 
L'oi)ki/a degli Alcmeonidi 
 
 L'oi)ki/a degli Alcmeonidi, come in parte è stato già notato direttamente, ha avuto 
dal VII al V secolo a.C. un ruolo centrale nella storia dell'Attica, ma è possibile che 
anche precedentemente la sua importanza fosse notevole, se già nella lista degli arconti 
a vita e decennali306 ricorrono nomi tipici di questo gruppo, come Megacle (922-892 
a.C.) e Alcmeone (755-753 a.C.): qualora questi individui fossero Alcmeonidi, si 
avrebbe un dato molto interessante, conforme del resto all'antica fama attribuita da 
Erodoto a questa oi)ki/a307.  
 
 Il primo membro della famiglia della cui esistenza storica è certa risulta il 
Megacle capo del collegio degli arconti che si oppose a Cilone. A causa di costui nasce 
la condizione di e)nagei=j che si protrarrà a lungo anche nei rami cadetti del gruppo, 
come conferma l'atteggiamento degli Spartani alla vigilia della guerra peloponnesiaca, 
quando questi intimarono agli Ateniesi, pur se in modo pretestuoso, di allontanare i 
sacrileghi nei confronti della dea: l'intenzione era chiaramente quella di colpire Pericle, 
discendente degli Alcmeonidi308.  
 Secondo appartenente agli Alcmeonidi noto è Alcmeone, il quale rese più 
illustre la sua stirpe rispetto a prima, ottenendo da Creso una fortissima somma di 
denaro309. 
 Il figlio di Alcmeone è Megacle, ovvero colui che ottiene in sposa da Clistene di 
Sicione, Agariste310. Questi, inoltre, capeggia la sta/sij dei Parali che contendeva il 
dominio sull'Attica ai Pediaci, capitanati da Licurgo, ed ai Diacri, guidati da 
Pisistrato311. La lotta fra queste tre fazioni è molto indicativa, se confrontata con quanto 
accadeva, alcuni anni prima, a Lesbo: nel 540 a.C., oi( peri\ to\n Megakle/a kai\ to\n 
Lukou=rgon, coalizzatisi, riuscirono a cacciare Pisistrato che controllava Atene da sei 
anni. L'alleanza tra Pediaci e Parali, comunque, non è definitiva e non sancisce la fine 
delle lotte civili: undici anni dopo, infatti, lo stesso Megacle stringe alleanza con 
 
306 Cf. Musti 1992, 151. 
307 Cf. Hdt. VI 125,1 oi¸ de\  ¹Alkmewni¿dai hÅsan me\n kaiì ta\ a)ne/kaqen lamproiì e)n tv=si ¹Aqh/nvsi, a)po\ de\ 
¹Alkme/wnoj kaiì auÅtij Megakle/oj e)ge/nonto kaiì ka/rta lamproi¿. Cf., inoltre, supra pp. 149s. 
308 Cf. Thuc. I 126,1ss. 
309 Cf. Hdt. VI 125,1. Alcmeone fu capo del contingente ateniese durante la prima guerra sacra svoltasi 
nel primo decennio del VI secolo (Cf. Musti 1992, 160) 
310 Cf. Hdt. VI 126,1ss. 
311 Cf. Hdt. I 59,3 e Aristot. Ath. 13,4. 
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Pisistrato, antico rivale, dandogli in sposa la figlia312. Se si confronta questa situazione 
con quella lesbia, emergono molte similarità: Pittaco fonda un'alleanza anti-Cleanattide 
con l'eteria alcaica; stringe, poi, attraverso un matrimonio, rapporti con l'oi)ki/a dei 
Pentilidi; rompe, quindi, il patto con la sta/sij anti-Mirsilo e si allea, infine, con il 
tiranno di Mitilene. È possibile supporre, infine, che, assumendo il ruolo di esimnete, 
egli si sia fatto protagonista di un ennesimo voltafaccia, cercando appoggio non tanto in 
un gruppo aristocratico come i Cleanattidi, che infatti andarono in esilio, ma nel dh=moj, 
esattamente come avrebbe fatto, anni più tardi, Clistene. 
 È interessante, in questo contesto, l'importanza data allo strumento matrimoniale 
per sancire alleanze, sia all'esterno che all'interno della propria patria; sono molto 
significativi, inoltre, i continui cambi di campo di cui sono protagoniste le fazioni. Un 
altro elemento va notato: l'espressione oi( peri/ rende plausibile intendere i gruppi che 
appoggiavano i vari leaders come e(tairei=ai, esattamente come risulta per Cilone ed in 
séguito per Clistene ed Isagora313. 
 Se si legge senza correggere il passo di Erodoto che si riferisce all'esilio degli 
Alcmeonidi del 546 a.C., si ricava che Alcmeonide, fratello di Megacle, assunse, a sua 
volta, il ruolo di capo della famiglia: kaiì Peisi¿stratoj me\n e)tura/nneue Aqhne/wn, 
¡Aqhnai¿wn de\ oi¸ me\n e)n tv= ma/xv e)peptw¯kesan, oi¸ de\ au)tw½n met'  ¹Alkmewnide/w 314 
eÃfeugon e)k th=j oi¹khi¿hj. Se il testo dei codici è corretto, Alcmeonide, noto altrove per 
alcune sue vittorie agonistiche315, potrebbe essere stato alla guida degli esuli, esattamen-
te come Antimenide ed Alceo per i fuga/dej lesbi316. 
 Nella parte finale del VI secolo, divenne guida degli Alcmeonidi Clistene, figlio 
di Megacle II317; arconte già nel 525/4, scompare dalla vita politica nel 507, a causa 
forse della propria morte. 
 Davies suppone che il leader dell'oi)ki/a negli anni Ottanta del V secolo possa 
esser stato ancora un Megacle, il figlio di Ippocrate che, a sua volta, era fratello di 
mente ridimensionarsi: questo Megacle, infatti, viene ostracizzato nel 487/6318, forse 
anche a causa d'una presunta collaborazione degli Alcmeonidi con i Persiani durante la 
Clistene319. In questi anni, tuttavia, la forza politica degli Alcmeonidi appare drastica- 
battaglia di Maratona320. 
 
312 Cf. Hdt. I 60,2 e Aristot. Ath. 14,4 
313 Cf. supra pp. 107 e, inoltre, Dubuisson 1977, 53ss. 
314 Hdt. I 64,3. Gli editori correggono generalmente il testo dei codici con Alkmewnide/wn, cf. Asheri 1988, 
306. 
315 Cf. DAA 317  [!c.6!!]oj ka)lkmeo[ni¿]dej pe/nt[e Ji¿p]i?o/n te n[ik]e/sante a)ne[qe/ten] e IG I2 472. 
316 Cf. Aristot. Pol. 1285a 35.  
317 Cf. Davies 1971, 375. 
318 Cf. Aristot. Ath.  22,5. 
319 Cf. Davies 1971, 379. 
320 Cf. Hdt. VI 121. 
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 Due personaggi, connessi all'oi)ki/a degli Alcmeonidi per linea femminile, infine, 
sono centrali nella seconda metà del V secolo, Pericle ed Alcibiade. Il primo è cugino 
della madre del secondo, Dinomache; la madre di Pericle, infatti, non è altri che la 
sorella di Megacle, figlio d'Ippocrate e nonno d'Alcibiade. Degno d'interesse, in questo 
quadro, è che Alcibiade, dopo esser divenuto orfano del padre Clinia morto a Coronea, 
resta fino alla maggiore età sotto la tutela di Pericle618, suo parente in linea femminile. 
Ciò avviene perché, molto probabilmente, lo zio paterno di Alcibiade, Assioco, era 
molto giovane all'epoca della morte di Clinia619. 
 Aver rapidamente scorso l'albero genealogico degli Alcmeonidi mette in luce un 
dato importante: il ruolo dirigente dell'oi)ki/a e della fazione politica che essa esprime è, 
nel corso delle generazioni, in mano a persone legate strettamente da relazioni di sangue, 
essendo esse, di volta in volta, fratelli, figli, nipoti. Si nota, insomma, che i grandi 
gruppi aristocratici che esercitano un potere politico sulla po/lij sono in realtà semplici 
famiglie, per quanto dotate di molte ed estese alleanze. 
 
 Le considerazioni compiute finora vanno incontro ad un reale problema che 
emerge dalla lettura di un passo di Erodoto e di uno di Aristotele. 
 
Kleome/nhj de\ w¨j pe/mpwn e)ce/balle Kleisqe/nea kaiì tou\j ¡Enage/aj, Kleisqe/nhj me\n 
au)to\j u(pece/sxe: meta\ de\ ou)de\n hÂsson parh=n e)j ta\j Aqh/naj o( Kleome/nhj ou) su\n 
mega/lv xeiri¿, a)piko/menoj de\ a)ghlate/ei e(ptako/sia e)pi¿stia  ¹Aqhnai¿wn, ta/ oi¸ u(pe/qeto 
o(  ¹Isago/rhj. 
        (Hdt. V 72) 
 
o( de\  ¹Isago/raj e)pileipo/menoj tv= duna/mei, pa/lin e)pikalesa/menoj to\n Kleome/nhn oÃnta 
e(aut%½ ce/non, sune/peisen e)lau/nein to\ aÀgoj, dia\ to\ tou\j  ¹Alkmewni¿daj dokeiÍn eiånai tw½n 
e)nagw½n. u(pecelqo/ntoj de\ tou= Kleisqe/nouj, <a)fiko/menoj o( Kleome/nhj> met' o)li¿gwn, 
h(ghla/tei tw½n  ¹Aqhnai¿wn e(ptakosi¿aj oi¹ki¿aj. tau=ta de\ diapraca/menoj, th\n me\n boulh\n 
e)peira=to katalu/ein, ¹Isago/ran de\ kaiì triakosi¿ouj tw½n fi¿lwn met' au)tou= kuri¿ouj 
kaqista/nai th=j po/lewj. 
        (Aristot. Ath. 20,2s.) 
 
 Cleomene, ce/noj di Isagora, manda un araldo ad Atene, intimando di bandire 
Clistene e una parte degli Ateniesi in quanto e)nagei=j. Il legislatore, prima che lo 
Spartano giunga in Attica, si allontana; Cleomene, occupata la città con un modesto 
esercito, impone l'esilio a 700 e)pi/stia o oi)ki/ai, perché sacrileghi. Visto che l'aÓgoj in 
questione è l'uccisione dei Ciloniani e visto che colpevoli di questo crimine erano stati 
riconosciuti gli Alcmeonidi, è legittimo chiedersi se tutte le 700 famiglie coinvolte 
 
618 Cf. Hatzfeld 1940, 28ss. 
619 Cf. Aurenche 1974, 56ss. 
La comunità alcaica 
161 
nell'esilio fossero a pieno titolo parte degli Alcmeonidi. È stato notato620, a questo 
proposito, che il numero delle oi)ki/ai coinvolte sia eccessivo, soprattutto se s'ipotizza 
che tale gruppo aristocratico fosse una semplice famiglia legata da stretti rapporti di 
sangue. 
 Per sciogliere quest'apparente contraddizione, è opportuno riflettere sulle 
modalità attraverso le quali le oi)ki/ai aristocratiche tessevano alleanze; ora, quest'ultime 
si fondavano, almeno in parte, sul ga/moj, come mostrano gli esempi di Pittaco, di 
Megacle, di Pisistrato, di Cilone, o su rapporti di parentela, come nel caso di Achille e 
Patroclo. Altro istituto, infine, attraverso il quale pare fondarsi un rapporto di e(tairei/a è 
la ceni/a. 
 
 pw½j ke su\ xei¿rona fw½ta saw¯seiaj meq' oÀmilon   
150 sxe/tli', e)peiì  Sarphdo/n' aÀma ceiÍnon kaiì e(taiÍron   
 ka/llipej  ¹Argei¿oisin eÀlwr kaiì ku/rma gene/sqai, 
          (Il. XVII 149-151) 
 
 Ettore, spogliato Patroclo delle armi, viene rimproverato da Glauco. Se Ettore, 
infatti, portasse ad Ilio il cadavere di Patroclo, allora sùbito i Danai restituirebbero come 
riscatto le armi dell'eroe licio, sottrattegli al momento della morte. L'elemento 
interessante di questi versi è il probabile rapporto fra ospitalità ed e(tairei/a: Sarpedone è 
alleato di Troia in quanto legato ad Ettore da ceni/a.621 Questa situazione, del resto, non 
è strana, ma trova precisi riscontri in episodi quali l'intervento di Cleomene ad Atene in 
favore dello ce/noj Isagora. 
 Di fronte a questi dati, si può aggiungere che la condizione di ospite porta a 
divenire un potenziale parente: si deve tener presente, infatti, che l'ospite ha la 
possibilità di divenire un genero, come del resto auspica Alcinoo quando accoglie 
Odisseo nel proprio palazzo622. 
 Stando così le cose, diviene più comprensibile perché nel giro di poche 
generazioni possano essere state 700 le famiglie coinvolte nell'aÓgoj degli Alcmeonidi. 
Nel caso specifico di questa oi)ki/a, la contaminazione, forse, avveniva solo ‘mischiando 
il sangue’, ossia generando prole, il che spiega, almeno parzialmente, l'atteggiamento 
tenuto da Pisistrato nei confronti della figlia di Megacle623. Che il numero di 700 non sia 
totalmente irrealistico si evince, in particolare, dal caso di Pericle: pur non essendo, a 
tutti gli effetti, un Alcmeonide, la propria parentela per parte di madre con i discendenti 
 
620 Cf. Roussel 1976, 62s. e Bourriot 1976, 719s. 
621 Cf. Seaford 1994, 16. 
622 Cf. Od. VII 312-314 toiÍoj e)w¯n, oiâo/j e)ssi, ta/ te frone/wn aÀ t' e)gw¯ per,  / paiÍda/ t' e)mh\n e)xe/men kaiì 
e)mo\j gambro\j kale/esqai, / auÅqi me/nwn: 
623 Cf. Aristot. Ath. 15 e, soprattutto, Hdt. I 61 oiâa de\ pai¿dwn te/ oi¸ u(parxo/ntwn nehnie/wn kaiì legome/nwn 
e)nage/wn eiånai tw½n  ¹Alkmewnide/wn, ou) boulo/meno/j oi¸ gene/sqai e)k th=j neoga/mou gunaiko\j te/kna 
e)mi¿sgeto/ oi¸ ou) kata\ no/mon. 
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di Megacle I lo rende lo stesso un e)nagh/j. In un simile quadro, è possibile ipotizzare che 
la contaminazione che toccò la famiglia degli Alcmeonidi dopo i fatti di Cilone si sia 
potuta estendere, nel giro di poco più di un secolo, a molte altre famiglie legatesi a loro, 
anche tramite rami cadetti, grazie alla pratica matrimoniale624.  
 Bisogna, poi, tener conto che il collegio degli arconti capeggiato da Megacle 
poteva aver contenuto altri Alcmeonidi, se questi avevano il controllo della po/lij 
ateniese al tempo dei fatti di Cilone625: non dunque solo gli eredi diretti di Megacle 
potrebbero essere e)nagei=j, ma tutti i discendenti degli arconti allora in carica che 
presero la decisione di uccidere in un luogo sacro i congiurati. In questo caso, allora, il 
numero di 700 famiglie non sarebbe affatto strano. 
 Non è, dunque, necessario, come fa Bourriot, ipotizzare che le 700 oi)ki/ai in 
questione non fossero altro che componenti della medesima fazione alcmeonide, ovvero 
i suoi alleati: questa tesi, in effetti, è riduttiva, perché, proprio sulla base del 
comportamento di Pisistrato, bisogna supporre che fosse il legame di sangue a 
trasmettere la condizione di e)nagh/j. Se, però, è la parentela ad essere alla base di un 
rapporto eterico, l'ipotesi di Bourriot torna ad essere plausibile, anche se su basi diverse: 
fra filo/thj e ge/noj potrebbe non esservi reale contraddizione. 
 Un problema corollario alla descrizione dell'oi)ki/a degli Alcmeonidi è la loro 
residenza. Parlando del concetto di génos, infatti, si è visto come tradizionalmente a 
questa presunta formazione sociale venisse attribuito un klh=roj comune a tutti i suoi 
componenti ed indivisibile. Ora, è possibile affermare che gli Alcmeonidi avessero 
interessi a sud di Atene, in quanto quelli di cui sono noti i demotici, provenivano o da 









Figura 10: i demi da cui provenivano gli Alcmeonidi (da Shepherd 1923) 
 
 Questa situazione, tuttavia, non significa assolutamente che in questa regione 
esistessero le proprietà comuni ed indivisibili degli Alcmeonidi, ma solo che i membri 
di vari rami della famiglia avevano in questi luoghi interessi di carattere fondiario. È del 
 
624 Cf. Davies 1971, 370. 
625 Cf. Ghinatti 1970, 33. 
626 Cf. Davies 1971, 384 e Anderson 2000, 388s. 
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resto la proprietà terriera che sembra caratterizzare la condizione degli aÓristoi627 ed è 
questa probabilmente a costituire la base del loro potere politico628. 
 
 Al fine di proporre una sintesi dei dati raccolti, è possibile affermare che le 
oi)ki/ai aristocratiche di VII e VI secolo parrebbero avere in una famiglia ristretta il loro 
punto di attrazione e sembrerebbero trovare nei rapporti di filo/thj, istituiti attraverso la 
parentela, il matrimonio o la ceni/a, il loro collante. Questi gruppi fondano il loro potere 
politico proprio sulla forza, anche militare, che simili alleanze forniscono loro e, in più, 
sulla riserva di individui costituita da coloro che, poveri e in condizione di 
sottomissione, risiedono nei loro possedimenti terrieri. In questo contesto, associazioni 
naturali fondate su rapporti di filo/thj e composte da individui appartenenti a queste 
oi)ki/ai ‘federate’ diventano, nell'agone politico, efficienti mezzi di lotta, costituendo nel 
concreto il braccio operativo e dirigente della famiglia. In queste comunità, che non 
sono altro che le e(tairei=ai, la leadership è detenuta da uno dei membri dell'oi)ki/a 
attorno alla quale il gruppo aristocratico si riunisce e siffatta leadership è, come sembra, 
ereditaria all'interno della famiglia dirigente. 
 
 
L'e(tairei/a di Alcibiade 
 
 Comprendere quale sia la composizione di un gruppo eterico non è semplice, 
perché i suoi membri non sentono assolutamente la necessità, ad esempio negli sko/lia, 
di definire i rapporti di amicizia e parentela che li legano: simili informazioni sono, 
infatti, evidenti all'interno di un gruppo, come mostrano, ad esempio, Alceo e Saffo. La 
possibilità di percepire i princìpi associativi di simili comunità risiede, perciò, in 
individui a loro esterni che ne descrivano la composizione. Il caso dell'e(tairei/a di 
Alcibiade offre questa opportunità all'interprete moderno, perché della sua struttura 
sono noti alcuni elementi per i processi che seguirono, anche a distanza di anni, la 
profanazione dei Misteri Eleusini e la mutilazione delle erme629: in questi contesti, 
vennero forniti i nomi dei membri di tale comunità630. 
 
627 Cf. Aristot. Ath. 1,2. 
628 La subordinazione delle classi basse ai gruppi aristocratici è un dato che emerge da Aristot. Ath. 2,1ss.; 
è plausibile che, in questo quadro, gli individui che risiedevano sui territori degli Alcmeonidi come delle 
altre oi)ki/ai costituissero una delle basi del potere politico-militare di queste famiglie. A titolo d'esempio, 
come nota Ghinatti (1970, 23ss.), gli Ateniesi provenienti dai campi che soccorsero gli Alcmeonidi contro 
Cilone (Thuc. I 126,8) potrebbero essere semplicemente uomini fatti venire dai possessi della oi)ki/a e non 
anacronisticamente tutto il dh=moj ateniese, intimorito dal pericolo di una tirannide, visto lo scarso ruolo 
che, fino a Clistene, il popolo ricopre nelle contese politiche. 
629 Cf. Thuc. VI 28ss. e 61ss. Che quella d'Alcibiade fosse un'e(tairei/a traspare chiaramente quando 
Alcibiade fugge a Turi dalla nave che lo sta portando ad Atene per processarlo. Dopo questo evento, oi¸ d'  
¡AqhnaiÍoi e)rh/mv di¿kv qa/naton kate/gnwsan au)tou= te kaiì tw½n met' e)kei¿nou (ibid. 61,7). 
630 Cf. Sartori 1957, 83ss. e Aurenche 1974, 56ss. 
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 L'analisi della formazione sociale che trova in Alcibiade il suo punto di 
attrazione è, per chi riflette sull'istituto dell'e(tairei/a arcaica, irta di problemi. Il 
rapporto, infatti, fra le e(tairei=ai di VII/VI e quelle di fine V non è sufficientemente 
chiaro ed è certo difficile usare le ultime per comprendere le prime. A questo proposito, 
è tuttavia significativo notare come chi si sia interessato dei gruppi eterici attivi durante 
la guerra peloponnesiaca abbia evidenziato l'esistenza di una linea di collegamento fra 
la comunità di Alcibiade e, ad esempio, quella di Cilone o quelle degli eroi dell'epos631. 
Sartori632, però, ha anche sottolineato la forte discontinuità che in simili collettività 
esiste tra l'epoca arcaica e la fine del V secolo, in quanto all'«idea della solidarietà fra 
consanguinei e coetanei […] si sostituisce più tardi quella della solidarietà tra individui 
aventi comuni interessi».   
 Queste considerazioni assumono ancora più peso se si tengono presenti le parole 
di Tucidide a proposito degli scontri di fazione che avvelenarono la vita civile e politica 
durante la guerra del Peloponneso633. La riflessione dello storico nasce dal racconto 
della guerra civile scoppiata fra i Corciresi nel 427 a.C. ed ha come obiettivo quello di 
denunciare lo stato di disgregazione sociale in cui la guerra ha trascinato la stirpe 
ellenica. Le e(tairei=ai634 che si contendono il predominio all'interno delle po/leij hanno, 
per Tucidide, sovvertito tutti i valori tradizionali: chi esprime dubbi su un certo tipo di 
condotta è da considerare sospetto, il legame di sangue diviene meno importante di 
quello eterico, le comunità non si formano per influenzare, entro le leggi, la po/lij, ma 
per sovvertirne la politei/a, la pi/stij non è dovuta al rispetto di qei=oi no/moi, ma alla 
condivisione di medesimi crimini, gli oÐrkoi valgono esclusivamente fino a che gli 
interessi dei contraenti non mutano. Tutti gli elementi elencati dallo storico ateniese 
mostrano un mutamento radicale rispetto alle e(tairei=ai di VII/VI secolo: il ruolo di 
consigliere assunto, ad esempio, da Patroclo nei confronti di Achille non ha più 
possibilità di esistere e non sembrano aver più valore la fedeltà e il rispetto delle leggi 
divine, molto care a poeti quali Alceo e Teognide. Il quadro prospettato da Tucidide, 
insomma, appare la generalizzazione dei comportamenti aberranti denunciati da 
aristocratici come Alceo o Teognide.  
 Uno degli elementi di maggiore interesse nella denuncia tucididea è il rapporto 
fra parentela e relazione eterica: to\ cuggene\j tou= e(tairikou= a)llotriw/teron e)ge/neto. La 
frase stabilisce una contrapposizione fra sugge/neia ed e(tairei/a, mentre nelle comunità 
eteriche arcaiche, in cui vi è rapporto fra oi)ki/a e e(tairei/a, queste due realtà non sono 
forse in palese contraddizione. Per comprendere quanto dice lo storico ateniese, bisogna 
intendere la sua affermazione in modo più sfumato: il rapporto eterico, alla fine del V 
 
631 Cf. Cahoun 1913, 14ss. e Talamo 1961, 302ss. 
632 Cf. Sartori 1957, 153ss. 
633 Cf. Thuc. III 82ss. 
634 Il termine e(tairei/a compare esplicitamente nell'excursus tucidideo (III 82,5). 
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secolo, pare svincolarsi da quello di sangue, fondandosi esclusivamente sull'interesse 
dei contraenti. Tale mutamento, d'altra parte, non deve sorprendere: se Calhoun coglie 
nel segno individuando come momenti della formazione dei gruppi eterici il periodo 
dell'efebia e del ginnasio635, queste modalità d'incontro potrebbero non appartenere alla 
società di VII/VI secolo, in cui la famiglia aveva probabilmente un ruolo più pervasivo 
che in séguito636. Nel V secolo, mutando il ruolo dell'oiÕkoj, le possibilità di intessere 
relazioni di filo/thj si ampliarono e mutarono, probabilmente trovando nella vita 
militare e nei ginnasi occasioni propizie. 
 
 Di fronte alle modificazioni dei gruppi eterici denunciate da Tucidide, bisogna 
constatare che tutte sono riscontrabili nell'e(tairei/a di Alcibiade, tranne almeno in parte 
una, la sua composizione. I membri noti di questa comunità sono circa una ventina e, di 
questi, sette sono, in qualche modo, imparentati con Alcibiade: da parte paterna, vi è 
Assioco, fratello del padre Clinia, e Callia, fratello della sposa Ipparete, mentre, per 
quanto riguarda la famiglia materna, ovvero gli Alcmeonidi, della comunità facevano 
parte Eurittolemo, figlio di un cugino di secondo grado di Dinomache,  Meleto, nipote 
della stessa, e altri due personaggi il cui grado di parentela con Alcibiade non è 
possibile stabilire, ma il cui nome denuncia probabilmente la loro provenienza, ossia 
Agariste e Alcmeonide. Va infine annoverato fra i parenti del leader del gruppo un certo 
Alcibiade figlio di Fegonte, di cui si sa che era suo cugino637. Gli altri componenti della 
comunità, invece, paiono avere un'origine piuttosto oscura638  e sono probabilmente 
esterni ai rapporti di sugge/neia; fra essi vi sono forse due meteci, Pulizione e 
Amianto639, e un amico di famiglia, Archebiade, che divenne, alla morte di Alcibiade, 
e)rasth/j del figlio640. 
 Com'è stato notato da Sartori, questa e(tairei/a ha una «inconsueta compo-
sizione», perché «accanto ad aristocratici e proprietari terrieri […] compaiono persone 
di oscura condizione e senza chiara tendenza politica»641. Appare, quest'ultima, una 
caratteristica peculiare di questa comunità che non sembra mai aver avuto «un definito 
colore politico, ma sia stata una associazione pronta a sostenere ora l'una ora l'altra 
corrente politica (i.e. democratica od oligarchica), a seconda dei contingenti interessi del 
suo capo». Fra le stranezze che vi possono essere notate, ha certamente uno spazio 
 
635 Il fatto che spesso gli e(tai=roi sono detti h(likiw=tai porta Calhoun (1913, 27ss.) ad ipotizzare che 
fossero i momenti associativi dei giovani della medesima età a far nascere relazioni di compagnonnage. 
Questo dato, tuttavia, non va esteso: sia in epoca arcaica (cf. Theogn. 1311-1318 e supra pp. 119s.) che in 
epoca classica (cf. Calhoun 1913, 28s.) non tutti i compagni erano appartenenti alla medesima classe d'età. 
636  Per il ruolo della parentela all'interno delle comunità eteriche si vedano i rapporti esistenti fra 
Antimenide ed Alceo o Cilone ed il fratello o Achille e Patroclo o, ancora, Oreste e Pilade. 
637 Cf., per tutti i parenti di Alcibiade presenti nella sua e(tairei/a, Aurenche 1974, 56-65. 
638 Cf. Hatzfeld 1940, 112 e Sartori 1957, 91. 
639 Cf. Aurenche 1974, 109s. 
640 Cf. Aurenche 1974, 105s. 
641 Cf. Sartori 1957, 91. 
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anche la presenza di Agariste, ossia una donna, sempre che Aurenche abbia ragione a 
considerarla un membro attivo del gruppo642. 
 Le caratteristiche della comunità di Alcibiade risultano congruenti con la denun-
cia di Tucidide, ossia il legame aristocratico di e(tairei/a pare esser mutato rispetto al 
secolo precedente, perché non si tenevano più in considerazione i pa/tria né tutti quei 
princìpi che caratterizzavano i gruppi di compagni del VII/VI secolo. Un solo elemento 
risulta in contrasto con quanto dice lo storico ateniese: il vincolo di sangue fra gli 
e(tai=roi è ancora importante, pur non essendo l'unico elemento aggregante della 
comunità in questione; Aurenche (1974, 65), infatti, arriva a dire che «l'âme du groupe 
n'est pas un individu isolé […], mais une famille, un clan. La réunion de ces 
personnages autour de l'un des leurs qui oriente et maintient une tradition, constitue le 
noyau autour duquel se retrouvent les amis et les autres membres du groupe». Lasciando 
da parte la questione relativa al termine clan di cui si è ampiamente discusso, il gruppo 
di Alcibiade pare avere nelle famiglie da cui deriva il suo leader un punto di forza. 
 
 Questo fatto è molto importante: di fronte a quanto dice Tucidide, sapere che le 
e(tairei=ai che critica hanno nella sugge/neia un elemento fondante permette d'inter-
pretare lo storico in modo più corretto. Se realmente vi è una linea di continuità fra 
l'istituto eterico arcaico e classico, il fatto che nel V secolo il legame di sangue contasse 
ancora, per quanto non fosse l'unico elemento significativo, potrebbe far supporre che 
prima la parentela fosse uno dei criteri cardine per il reclutamento degli e(tai=roi. Ora, gli 
individui di un gruppo eterico antico non dovevano necessariamente essere tutti parenti: 
potevano esserlo, infatti, direttamente o diventarlo attraverso l'istituto matrimoniale o, 
infine, potevano essere semplicemente suggenei=j potenziali, ossia appartenenti a 
famiglie alleate a quella del leader, che chiaramente erano ottimi candidati a divenire, 
attraverso l'istituto matrimoniale, parenti acquisiti. 
 
 Se la lettura dei dati proposta finora è corretta, la presenza di consanguinei nel 
gruppo d'Alcibiade sarebbe il residuo di una forma d'associazione più antica che 
verrebbe col tempo a perdere importanza. È plausibile, in questo contesto, che la 
spiegazione di e(tairei/a contenuta nelle Definizioni pseudo-platoniche (fili¿a kata\ 
sunh/qeian e)n toiÍj kaq' h(liki¿an gegenhme/noij643) non sia altro che il risultato di un 
lungo processo che condusse le relazioni di e)tairi/a e filo/thj a svincolarsi 




642 Cf. Aurenche 1974, 62. 
643 Cf. Plat. Def. 413c 1s.. 
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La composizione dell'e(tairei/a 
 
 Si è riflettuto, nelle pagine precedenti, sulla struttura delle oi)ki/ai aristocratiche e 
delle e(tairei=ai, individuandone le interrelazioni grazie ai dati offerti non solo dai 
componimenti alcaici; pur avendo, tuttavia, stabilito come principio associativo dei 
gruppi eterici la famiglia aristocratica, non possono dirsi risolte tutte le questioni 
riguardanti la loro composizione: bisogna, infatti, domandarsi chi in una determinata 
oi)ki/a facesse parte di una specifica e(tairei/a e va indagato se ogni famiglia esprimesse 
uno o più gruppi eterici. 
  
 Questa analisi ha come inizio obbligato il passo erodoteo in cui, per la prima 
volta nella ‘letteratura greca’, compare il termine e(tairei/a. 
 
hÕn Ku/lwn tw½n ¡Aqhnai¿wn a)nh\r ¡Olumpioni¿khj: ouÂtoj e)piì turanni¿di e)ko/mhse, prospoih-
sa/menoj de\ e(tairhi¿hn tw½n h(likiwte/wn katalabeiÍn th\n a)kro/polin e)peirh/qh. 
              (Hdt. V 71) 
 
 L'idea, sostenuta ad esempio da Calhoun644, che il gruppo eterico fosse sostan-
zialmente composto da coetanei troverebbe, in questo contesto, una conferma. Quanto 
ricorda Erodoto, tuttavia, suscita una serie di perplessità collaterali sulla struttura di 
simili comunità e perciò è necessario soffermarvisi brevemente.   
  
 Lo storico di Alicarnasso evidenzia l'attività organizzativa svolta da Cilone 
nell'aggregare il suo gruppo 645  e definisce come funzione principale dell'e(tairei/a 
l'attua-zione di imprese militari. Tale lettura, però, implica che l'e(tairei/a non 
costituisca una forma d'associazione preesistente ad un determinato eÓrgon e che non sia 
incentrata su relazioni durature, ma che sia un gruppo creato per finalità peculiari e 
destinato, forse, addirittura a sciogliersi, quando il suo obiettivo sfumi o sia raggiunto646. 
Questa interpretazione, ad ogni modo, contrasta con quanto si è ricavato analizzando 
alcune relazioni di compagnonnage dall'epos fino a Teognide647. Il vincolo di e(tairei/a 
e di filo/thj pare implicare generalmente un rapporto assai più articolato che non 
un'associazione per comuni interessi: l'invito, infatti, a considerare il compagno come 
un fratello648 sottintende la condivisione d'una vasta gamma di esperienze, da quelle 
politiche a quelle militari, da quelle educative a quelle festive.  
 
644 Cf. Calhoun 1913, 27ss. 
645  Il verbo prospoie/w al medio (cf. LSJ9 1524) sembra sottintendere l'attività organizzativa e di 
reclutamento svolta da Cilone: questo gruppo viene creato per l'interesse di chi lo forma. 
646 Cf. Sartori 1957, 54 e Ghinatti 1970, 15. 
647 Cf. supra pp. 113ss. 
648 Cf. Theogn. 97-99 e supra pp. 120ss. 
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 Alcuni componimenti alcaici risultano, al riguardo, assai indicativi, per quanto il 
loro stato frammentario consiglia prudenza. Una serie di carmi, che Porro ha 
raggruppato sotto il titolo il simposio, il vino, i compagni d'eteria (1996, 5ss.), pare 
mostrare un'assenza delle questioni riguardanti la politica e la guerra, che dovrebbero 
esser presenti, se l'unico motivo di esistenza d'una e(tairei/a fosse uno specifico eÓrgon 
militare: tali poesie, infatti, sembrano parte integrante delle conversazioni simposiali, 
prendendo la forma di consigli, suggerimenti, esortazioni; l'invito a godere il momento 
(Alc. 38a), il rimbrotto ad un fi/loj (Alc. 71), lo stimolo a dimenticare i mali con il vino 
(Alc. 335), considerazioni sulla situazione atmosferica (Alc. 338), etc. sembrano 
insomma espressioni di individui che vivono molto tempo assieme e che hanno comuni 
interessi al di là di quelli strettamente politici. Si tengano presenti, inoltre, le parole di 
Tucidide riguardo ai gruppi eterici di fine V secolo: lo storico sembra voler mettere in 
luce il fatto che le e(tairei=ai a lui contemporanee abbiano come ragione di esistenza 
esclusivamente l'interesse personale, alludendo forse al fatto che prima non fosse così. 
 Se le considerazioni appena compiute hanno ragion d'essere, va allora 
ridimensionato il valore della frase di Erodoto, soprattutto se si confrontano le sue 
parole con il racconto tucidideo del medesimo evento: o( de\ Ku/lwnŸ … tou\j fi¿louj 
a)napei¿saj … kate/labe th\n a)kro/polin w¨j e)piì turanni¿di 649 . Stando a quest'ultima 
testimonianza, Cilone, per compiere la sua impresa, non formerebbe un gruppo ad hoc, 
ma si rivolgerebbe a quelle persone con le quali ha già un legame di filo/thj. In 
sostanza, al momento in cui un personaggio di un certo rilievo politico aveva bisogno 
d'aiuto, lo ricercava naturalmente in chi gli era fi/loj. 
 
 Dopo aver visto le implicazioni del passo erodoteo, è opportuno tornare alla 
composizione dell'e(tairei/a, da cui si è preso avvio. I membri del gruppo eterico 
ciloniano sono fra loro h(likiw=tai e il problema che si pone immediatamente è se questa 
comunità sia paradigmatica per l'e(tairei/a arcaica o se non sia solo una delle tante 
varian-ti che essa poteva assumere: è necessario, insomma, stabilire se l'essere coetanei 
fosse uno dei princìpi associativi dei gruppi eterici. 
 
 
Giovani e adulti nei gruppi eterici 
 
 Se la presenza di adulti in queste comunità è fuor di dubbio, bisogna notare che 
lo stesso può dirsi degli adolescenti, almeno durante il simposio650. Il giovane, in questo 
contesto, assume la funzione ben precisa del coppiere, come emerge dall'analisi di vari 
 
649 Thuc. I 126,5. 
650 Cf. Bremmer 1990, 135ss. 
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ambienti fra loro lontani e diversi, ma tutti riconducibili al fenomeno del mangiare e 
bere insieme maschile ed aristocratico: così avviene negli a)ndrei=a cretesi, così nei 
sussi/tia spartani, così risulta dalla lettura della poesia melica e giambica di VII/VI 
secolo651. 
 Il quadro, inoltre, può essere ampliato nel caso in cui sia possibile istaurare un 
rapporto fra i gruppi di compagni dell'epos e il convivio aristocratico arcaico652: non è 
secondario, infatti, rilevare come anche nell'Iliade e nell'Odissea si assista alla presenza 
di kou=roi che servono durante i banchetti degli eroi653. Stesso discorso vale per il mito e 
il mondo divino, dove si riscontrano esempi di giovani con la funzione di coppieri, 
come dimostra il ruolo di Ganimede ai banchetti degli dèi654. 
 
 A dispetto dei magrissimi resti di poesia pederotica attribuibile ad Alceo655, del 
resto, è lecito affermare con una certa sicurezza la presenza di non adulti anche nel 
convito del poeta mitilenese: alcuni frammenti, infatti, hanno senso pederotico, come 
Alc. 296, 366 e 368656, mentre vi sono testimonianze che conducono a ritenere consueti 
i paidika/ nell'opera alcaica657. In due casi, fra l'altro, i giovani sono chiamati diretta-
mente, come in Alc. 346 e 366: nel primo il ragazzo, interpellato con il termine a)i/taj 
che designa quasi tecnicamente l'e)rw/menoj658 , ha le funzioni consuete di coppiere, 
mentre nel secondo caso, il poeta sembra assumere un ruolo paideutico (oiÕnoj, wÕ fi/le 
pai=, kai\ a)la/qea). 
 
 Durante il simposio, momento festivo in cui i compagni hanno occasione di 
rinsaldare i vincoli di filo/thj che li legano, è certa, dunque, la presenza d'un numero di 







651 Cf. Bremmer 1990, 136s. 
652 Cf. Murray 1983a, 257ss. e Talamo 1961, 297ss. 
653 In Il. I 470s. dei kou=roi versano il vino e lo distribuiscono a séguito di un dai/j sacrificale in onore di 
Apollo. In Il. IX 175 al pasto offerto da Agamennone nella sua tenda ai ge/rontej segue il bere 
comunitario, ben distinto dal dai/j attraverso la pulitura delle mani con l'acqua e la libagione, e in questo 
contesto fungono da coppieri di nuovo dei kou=roi, in Od. XV 141 è il figlio di Menelao a versare il vino 
durante il pasto ospitale offerto dal padre a Pisistrato e Telemaco. 
654 Cf. Bremmer 1990, 140s. 
655 Cf. Vetta 1982, 7ss. 
656 Cf. Vetta 1982, 8ss. 
657 Cf. Cic. Tusc. IV 71, ND I 79, Hor. I 32,8ss., schol. Pind. I. 2,1. 
658 Cf. Vetta 1982, 10. 
659 Cf. Bremmer 1990, 142ss. 
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L'identità dei pai=dej presenti al simposio: Sparta e cretese 
 
 Costatata tale situazione, è doveroso interrogarsi su chi siano questi pai=dej e in 
base a quali criteri costoro vengano introdotti in un determinato simposio. A questo 
proposito, va ricordato che i giovani presenti durante i convivi arcaici erano aÓristoi660, 
come confermerebbe Larico, fratello di Saffo, il quale sarebbe stato coppiere al pritaneo 
di Mitilene661. Questo dato, tuttavia, non è sufficiente; sapere, in effetti, che alcuni 
giovani aristocratici erano presenti nei banchetti come inservienti non permette di capire 
perché essi vi partecipassero e quale fosse la loro relazione con gli adulti. Tale 
questione, però, è di difficile soluzione se si analizzano esclusivamente realtà omogenee: 
la presenza di giovani nel simposio, infatti, generalmente è solo accennata662 e anche 
quando, come in Teognide, un pai=j assume il ruolo di protagonista, non vi è alcun 
accenno ai motivi della sua partecipazione, perché tali elementi, come spesso nella 
poesia arcaica, dovevano essere evidenti al pubblico del poeta. 
 
 Per studiare il rapporto fra adolescenti, banchetto e pederastia, è necessario 
ampliare il quadro, confrontando realtà non necessariamente omogenee per luogo 
geografico e, soprattutto, funzione sociale, come quelle spartana, cretese, ateniese e 
mitilenese. Ricondurre, però, ad un medesimo fenomeno il banchetto sacrificale, il 
sissizio, il simposio, il mangiare al pritaneo663 comporta una totale perdita di prospettiva 
e, soprattutto, un mancato apprezzamento delle sicure differenze che le varie occasioni 
necessariamente implicano 664 ; questo discorso, poi, vale in modo particolare se si 
riflette sulla divergenza fra il simposio aristocratico, che è essenzialmente un fatto 
privato, e i sissizi, che costituiscono a tutti gli effetti istituzioni della po/lij665. 
 
 La questione, infatti, riguarda in modo particolare la situazione dei sussi/tia 
spartani e degli a)ndrei=a cretesi, perché su di essi esiste un discreto numero di 
informazioni a causa dell'interesse che le istituzioni spartane e cretesi suscitarono 
nell'antichità666 ; usare queste due realtà come termine di paragone per il convivio 
aristocratico arcaico, tuttavia, significa, pena l'assurdità del confronto, ritenere che 
sissizio e simposio derivino da pratiche simili, in un caso istituzionalizzatesi e in un 
altro rimaste grosso modo al loro stadio originario: per poter confrontare la posizione 
degli adolescenti in entrambi i contesti, in effetti, bisogna postulare che le loro 
 
660 Cf. Bremmer 1990, 139s. 
661 Cf. Ath. 10,24,27 
662 Cf. Hippon. fr. 13W2., Anacr. PMG 356,1 e Bremmer 1990, 137ss. 
663 Cf. Murray 1983a, 267, 1983b, 198, 266ss., 1983c, 49ss., Bremmer 1990, 136. 
664 Cf. Lombardo 1988, 263 e in particolare 278ss.  
665 Cf. Schmitt-Pantel 1992, 48. 
666 Cf. per una disamina delle testimonianze Schmitt-Pantel 1992, 60ss. 
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somiglianze siano eredità di un passato comune, altrimenti esse potrebbero essere 
casuali e, perciò, non significative. 
 La derivazione dei pasti comuni spartani e cretesi e del simposio dal banchetto 
epico è stata largamente sostenuta, in particolare da Murray667, ma trova comunque 
ostacoli, se si considera la diversità strutturale esistente fra una consuetudine pretta-
mente aristocratica e una suddivisione del corpo civico668. Per dirimere tale questione, 
allora, è necessario riflettere sulla posizione che l'e(tairei/a aristocratica, il sussi/tion e 
l'a)ndrei=on ricoprono nelle rispettive società e porle a confronto con altri tipi di 
istituzione come la fratri/a che, pur avendo in alcuni casi funzioni similari669, ha in 
realtà struttura e origine probabilmente differenti670. 
 
 Riguardo a quest'ultima formazione sociale, non è possibile entrare nella 
complessa questione della funzione e dell'origine di questa formazione sociale671, ma ai 
fini del presente studio sarà sufficiente elencarne sommariamente alcune peculiarità. Per 
Roussel (1976, 133), la fratri/a è «une association quasi-familiale vouée à certaines 
fonctions concernant la vie des familles membres du groupe»; nel caso specifico di 
Atene672, essa assolve a varie funzioni: i nuovi nati vengono presentati ai fra/torej e 
tale cerimonia ne sancisce la legittimità; una volta divenuti adolescenti, sono una 
seconda volta presentati ai fra/torej nel corso delle Apaturie, quando tutte le fratri/ai 
sono solite riunirsi: accogliendoli, fra/torej ne determinano automaticamente la 
condizione di cittadini. La fratri/a, o una sua parte, ha un ruolo, per quanto marginale, 
anche nel ga/moj: è conveniente che il novello sposo offra un banchetto ai fra/torej e, 
infatti, in casi di dispute sulla legittimità di un matrimonio, essi possono essere chiamati 
a testimoni. Se è plausibile che i membri di questo gruppo avessero degli obblighi 
durante i funerali di un fra/thr, la legislazione di Dracone prevedeva per loro un ruolo 
di primo piano nelle relazioni fra la famiglia della vittima di un omicidio e quella 
dell'assassino. Per quanto concerne l'origine di questa istituzione sociale, alcuni 
elementi sono interessanti: se da una parte essa risulta il luogo d'incontro di fratelli e 
sorelle673, dall'altra le Apaturie risultano una festa delle famiglie, come lo stesso nome 
 
667 Cf. Roussel 1976, 129s., Murray 1983b, 198 e Schmitt-Pantel 1992, 74s. 
668 Cf. Lombardo 1988, 274ss. 
669 Cf. Roussel 1976, 125. 
670 Cf. Roussel 1976, 140. 
671 Cf. Roussel 1976, 93ss. e 139ss. 
672 L'istituto della fratri/a si ritrova anche in altre realtà del mondo greco, come a Chio, Mileto, Tenedo e 
Delo. Cf. Roussel 1976, 153ss. 
673 Cf. Roussel 1976, 106 e, inoltre, Dicaearch. fr. 52 Wehrli ou) ga\r eÃti tw½n patriwtikw½n i¸erw½n eiåxe 
koinwni¿an h( doqeiÍsa, a)ll' ei¹j th\n tou= labo/ntoj au)th\n sunete/lei pa/tran, wÐste pro/teron po/q% th=j 
suno/dou gignome/nhj a)delfaiÍj su\n a)delf%=. Riguardo alle figlie dei fra/torej, inoltre, è notevole che al 
momento del loro matrimonio fosse consuetudine che i padri offrissero un banchetto ai membri della 
fratria: cf. Guarducci 1938, 21. 
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indica674. Vi è poi un dato interessante: per quanto in epoca classica i fra/torej non 
paiono risiedere nel medesimo luogo, bisogna ammettere che le attività almeno di 
alcune fratri/ai siano legate a luoghi particolari, come i Demozionidi a Decelea o i 
Terriclidi a Melita675. In base a questi dati, è possibile supporre un legame originario fra 
la fratri/a e le relazioni familiari o di vicinato676. L'istituto della fratri/a, dunque, 
appare piuttosto democratico677, in quanto sia i poveri che gli aristocratici vi parteci-
pano678, sebbene, regolando l'accesso degli individui alla cittadinanza, assuma la mede-
sima funzione del sissizio spartano. 
 
 Di fronte al quadro descritto, emerge assai bene la disparità fra e(tairei/a 
aristocratica e sissizio da una parte e fratri/a dall'altra: i primi sono mezzi di 
dominazione di una minoranza nei confronti della maggioranza, perché esistono in 
quanto una massa di subordinati produce per un'élite; sia le e(tairei=ai aristocratiche che 
i sissizi, in sostanza, fondano il loro potere sulla proprietà fondiaria e sulla folla di 
subordinati che la lavora679. La fratri/a, al contrario, sembra annoverare fra i suoi 
membri individui appartenenti a tutte le classi sociali, come emerge nell'epos o nella 
realtà ateniese di V secolo680, e nasce non dalle relazioni di compagnonnage fra gli 
appartenenti di una classe sociale, ma dai rapporti di parentela e vicinato instauratisi fra 
tutti gli abitanti di una determinata località. 
   
 Tenendo presenti le precisazioni or ora effettuate sulla teoria di Murray, bisogna 
notare che il legame esistente fra sissizio e banchetto privato non è un'idea esclusiva-
mente moderna. Essa, infatti, pare sottintesa anche da Senofonte, quando si occupa, 
nella Costituzione dei Lacedemoni, dei pasti in comune: Lukou=rgoj toi¿nun paralabwÜn 
tou\j Spartia/taj wÐsper tou\j aÃllouj  àEllhnaj oiãkoi skhnou=ntaj, gnou\j e)n tou/toij 
pleiÍsta r(#diourgeiÍsqai, ei¹j to\ fanero\n e)ch/gage ta\ suskh/nia, ouÀtwj h(gou/menoj 
hÀkist' aÄn parabai¿nesqai ta\ prostatto/mena681. È interessante notare, in questo conte-
sto, come i sissizi siano il risultato della ‘pubblicizzazione’ dei banchetti privati: Seno-
fonte, insomma, non pare distinguere le due pratiche sociali in base ai loro partecipanti, 
ma solo per la posizione da esse assunta nei confronti della po/lij.  
 Se è vero, quindi, che il mangiare in comunità non necessariamente va 
ricondotto ad un unicum682, perché bisogna sicuramente distinguere fra eÓranoi683, pasti 
 
674 Cf. Roussel 1976, 134. 
675 Cf. Roussel 1976, 141. 
676 Cf. Roussel 1976, 129, 141 e 157. 
677 Cf. Roussel 1976, 130. 
678 Cf. Roussel 1976, 145. 
679 Cf. Roussel 1976, 47 e Schmitt-Pantel 1992, 69ss. e74ss. 
680 Cf. Roussel 1976, 117ss. e 139ss. 
681 Xen. Lac. 5,2. 
682 Cf. Lombardo 1988, 275ss. 
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sacrificali 684 , matrimoniali, etc., forse almeno il simposio ed i sissizi andrebbero 
accostati per la funzione da essi svolta nelle società di appartenenza. È, infatti, plausi-
bile che la classe aristocratica spartana e cretese, per assicurarsi il dominio sulle rispet-
tive po/leij, abbia istituzionalizzato alcuni propri comportamenti e subordinato la condi-
zione di cittadino alla condivisione di essi. Diversi fra loro per quanto riguarda la loro 
relazione con la po/lij, il simposio aristocratico e i pasti in comune spartano-cretesi, 
perciò, risponderebbero alla medesima funzione d'isolare nel comportamento una parte 
della società e di evidenziarne la posizione dominante.  
 Non fa problema, a mio avviso, anche la differenziazione apparente che esiste 
fra bere comunitario dell'e(tairei/a e pasto comunitario del sissizio, messa in luce da 
Lombardo685: la definizione di Murray del fenomeno simposiale, che enfatizza il bere a 
dispetto del mangiare686, è forse eccessiva, in quanto isola un momento peculiare del 
fenomeno più largo del banchetto aristocratico, rendendo solo questo significativo. Se, 
infatti, la poesia arcaica parla spesso del simposio, in quanto era quello il momento 
deputato alla poesia, ciò non significa che, dal punto di vista ideologico, non fosse tutto 
il banchetto ad essere importante per gli e(tai=roi. In una collettività che condivide 
esperienze di vario tipo, l'incontrarsi in un momento di pausa dai negotia come il pasto 
costituisce un fatto decisivo, che la ricompatta rinsaldando i vincoli personali su cui si 
basa.  
 Se le cose stanno così, allora, alcune condotte che si ritrovano nei sissizi e negli 
a)ndrei=a potrebbero rappresentare un residuo di antichi atteggiamenti simposiali tipici 
della classe aristocratica, passati poi in una istituzione nuova. In questo quadro, è van-
taggioso per un interprete moderno analizzare i pasti comunitari di Sparta e Creta, 
perché l'interesse che una parte del mondo greco ha tributato alle istituzioni di questi 
luoghi ha determinato che certe informazioni siano state trasmesse da individui che non 
ne fecero parte: a differenza del simposio aristocratico, le notizie non sono né allusive 
né sottintese, ma esplicative. Detto ciò, è opportuno vedere che cosa l'analisi delle 
testimonianze permette di ricavare. 
 
 Eforo (FGrHist 70 F 149) inserisce i pasti in comune nel quadro della politei/a 
delle città cretesi; riguardo alla posizione dei giovani, afferma che essi vengono condotti 
ai pasti in comune dell'a)ndrei=on, dove mangiano seduti per terra separati dagli adulti e 
assicurano il servizio ai convitati. Dosiade (FGrHist 458 F 2) aggiunge che, dopo il 
pasto, gli adulti deliberano sugli affari comuni e ricordano le a)risti/ai compiute in 
guerra nel passato per incoraggiare i più giovani alla virtù virile687. Sempre su Creta, 
 
683 Cf. Gernet 1968, 63ss. 
684 Cf. Schmitt-Pantel 1992, 49ss. 
685 Cf. Lombardo 1988, 274. 
686 Cf. Murray 1983c, 50. 
687 Cf., ad es., Alc. 140. 
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Pirgione (FGrHist 467 F 1) riferisce come i figli dei membri di un a)ndrei=on stiano, 
durante il banchetto, seduti dietro il qa=koj del padre. 
 
 Per quanto concerne Sparta, è interessante quanto racconta Senofonte (Lac. 5,5): 
kaiì ga\r dh\ e)n me\n taiÍj aÃllaij po/lesin w¨j to\ polu\ oi¸ hÀlikej a)llh/loij su/neisi, meq' 
wÒnper kaiì e)laxi¿sth ai¹dwÜj paragi¿gnetai: o( de\ Lukou=rgoj e)n tv= Spa/rtv a)ne/meice <…> 
paideu/esqai ta\ polla\ tou\j newte/rouj u(po\ th=j tw½n geraite/rwn e)mpeiri¿aj. Riguardo a 
quest'ultima notizia, due sono i dati da tenere in considerazione: da una parte si 
sottolinea la mescolanza fra classi d'età, secondo un costume diverso da quello presente 
nel resto della Grecia all'epoca di Senofonte; dall'altro si mette in luce, per Creta, la 
funzione paideutica che la partecipazione al banchetto assume per i più giovani.  
 
 Il primo elemento è importante, perché fa il paio con la testimonianza relativa 
alla comunità ciloniana, formata a sua volta da persone della stessa età; il dato, 
comunque, presenta ugualmente un aspetto problematico, poiché non è vero che il 
simposio aristocratico non vedesse una mi/cij di giovani ed adulti; emerge il sospetto, 
insomma, che Senofonte avesse come termine di paragone per il sissizio non il 
banchetto eterico arcaico, ma quello a lui contemporaneo che aveva conosciuto, dalla 
fine del VI secolo688, una modificazione nei costumi talmente profonda da far apparire 
quel banchetto molto diverso rispetto al passato. È possibile, in questo quadro, che il 
mangiare comunitario spartano avesse, invece, mantenuto elementi arcaici e ciò proprio 
per la funzione sociale che esso assunse, ovvero il mantenimento dello status quo 
sociale. 
 
 Tornando al ruolo paideutico che la partecipazione dei giovani ai pasti degli 
adulti comporta, gli elementi da sottolineare sono almeno tre: la posizione dei giovani 
nel corso del banchetto, il loro rapporto con gli astanti e che cosa effettivamente essi 
apprendano ascoltando i discorsi degli adulti. 
  
 
Simposio, iniziazione ed educazione 
 
 Leggendo Eforo 689  e Pirgione 690  si ricava che, almeno per quanto riguarda 
Creta691, gli adulti erano seduti a banchetto, mentre i più giovani si trovavano a terra, 
 
688 Cf. Bremmer 1990, 144s. 
689 Cf. FGrHist 70 F 149 (= Strab. X 4,209) tou\j me\n ouÅn eÃti newte/rouj ei¹j ta\ sussi¿tia aÃgousi [ta\ 
a)ndreiÍa]: xamaiì de\ kaqh/menoi diaitw½ntai met' a)llh/lwn e)n fau/loij tribwni¿oij kaiì xeimw½noj kaiì 
qe/rouj ta\ au)ta/, diakonou=si¿ te kaiì e(autoiÍj kaiì toiÍj a)ndra/si. 
690 Cf. FGrHist 467 F 1 a)po\ ne/mousi de\ kaiì toiÍj ui¸oiÍj, kata\ to\n qa=kon tou= patro\j u(fiza/nousin, e)c 
h(misei¿aj tw½n toiÍj a)ndra/si paratiqeme/nwn. 
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accovacciati dietro il seggio del padre. Questa posizione è significativa: la condizione di 
non adulto comporta l'impossibilità di accomodarsi alla tavola come chi ha già 
raggiunto la piena maturità692; questa situazione appare, inoltre, congrua alla funzione 
non di convitati, ma di coppieri ed inservienti che i giovani aÓristoi ricoprivano sia nel 
simposio aristocratico che nei pasti comuni cretesi693. 
 Questa differenza di status viene evidenziata a Creta al momento della cerimonia 
iniziatica che sancisce per il pai=j il raggiungimento dell'età adulta694: all'interno di una 
classe d'età, alcuni giovani subiscono una sorta di rapimento rituale da parte del loro 
e)rasth/j, rapimento che trova la sua conclusione nell'a)ndrei=on del rapitore. A questo 
punto l'e)rasth/j conduce l'e)rw/menoj, con i compagni di quest'ultimo, fuori città, dove 
passano due mesi cacciando e festeggiando. Al ritorno, l'e)rasth/j consegna all'e)rw/menoj 
tre doni: una panoplia, un bue e una coppa che parrebbero simbolizzare gli àmbiti 
caratteristici dell'età adulta, ossia la facoltà di sacrificare, quella di fare la guerra e 
quella di partecipare al banchetto695: la partecipazione attiva al pasto, perciò, viene 
sentita come elemento determinante dell'età adulta, al pari dell'assunzione della 
funzione guerriera e di sacrificatore696. 
 
 Questi elementi risultano utili al fine di apprezzare in che senso la 
partecipazione al banchetto assuma una funzione paideutica: ascoltando gli adulti, i 
pai=dej apprendono come bisogna comportarsi raggiunta la maturità, riproducendo, in 
sostanza, il comporta-mento dei loro padri. In questa linea, è indicativo l'atteggiamento 
assunto da Teognide nei confronti di Cirno. 
 
 soiì d' e)gwÜ euÅ frone/wn u(poqh/somai, oiâa/ per au)to/j, 
   Ku/rn', a)po\ tw½n a)gaqw½n paiÍj eÃt' e)wÜn eÃmaqon: 
 pe/pnuso, mhd' ai¹sxroiÍsin e)p' eÃrgmasi mhd' a)di¿koisin 
30   tima\j mhd' a)reta\j eÀlkeo mhd' aÃfenoj. 
 tau=ta me\n ouÀtwj iãsqi: kakoiÍsi de\ mh\ prosomi¿lei 
   a)ndra/sin, a)ll' ai¹eiì tw½n a)gaqw½n eÃxeo: 
 
691 Cf. Dentzer 1982, 430 n. 5. e, inoltre, Varrone (Servius, Aen. VII 176) maiores enim nostri sedentes 
epulabantur. quem morem a Laconibus habuerunt et Cretensibus, ut Varro docet in libris de gente populi 
Romani. 
692 Cf. Bremmer 1990, 139. Sulla simbologia iniziatica della posizione reclinata a simposio risulta 
interessante un esempio tratto dalla realtà macedone: per assumerla, infatti, è necessario uccidere un 
cinghiale senza l'ausilio di reti; il caso, in questo contesto, di Cassandro (Hegesand. fr. 33 Müller) è 
esemplificativo, in quanto all'età di trentacinque anni, visto che non aveva ancora superato questa prova 
iniziatica, era costretto a partecipare al simposio da seduto (cf. Fisher 1988, 1172 e Bremmer 1990, 139) 
693 Cf. Schmitt-Pantel 1992, 76ss. 
694 Cf. FGrHist 70 F 149 (= Strab. X 4,21) e Marrou 1965, 63ss. 
695 La coppa sottolinea l'aspetto del bere rispetto a quello del mangiare, cf. Schmitt-Pantel 1992, 78ss. 
696 Cf. Sergent 1986a, 12ss. 
696 Cf.  
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 kaiì meta\ toiÍsin piÍne kaiì eÃsqie, kaiì meta\ toiÍsin 
   iàze, kaiì aÀndane toiÍs', wÒn mega/lh du/namij. 
35 e)sqlw½n me\n ga\r aÃp' e)sqla\ maqh/seai: hÄn de\ kakoiÍsin 
   summi¿sghij, a)poleiÍj kaiì to\n e)o/nta no/on. 
 tau=ta maqwÜn a)gaqoiÍsin o(mi¿lee, kai¿ pote fh/seij 
   euÅ sumbouleu/ein toiÍsi fi¿loisin e)me/. 
        (Theogn. 27-38)   
 
 Il primo elemento da sottolineare nell'elegia teognidea è la posizione di Cirno 
durante il convivio: il poeta invita il pai=j a sedere meta\ toi=sin (a)gaqoi=j). Questa frase 
ha condotto alcuni studiosi a ritenere che il simposio qui rappresentato avesse una 
foggia arcaicizzante, in quanto si è ritenuto che non solo il ragazzo, ma anche gli adulti 
fossero seduti697. La posizione del ragazzo, tuttavia, non implica che i ‘buoni’ non siano 
sdraiati: Bremmer (1990, 139), infatti, nota che, nei casi in cui si era mantenuta l'usanza 
di pranzare seduti, come a Creta, i giovani si trovavano per terra, ma dove si era diffusa 
l'usanza del banquet couché, allora i pai=dej sedevano vicino agli adulti698, i quali sono 
reclinati su letti; in un simile contesto, essendo difficile che Cirno si trovi a simposio 
nella stessa posizione d'un adulto, è probabile che gli a)gaqoi/ siano sdraiati. 
 
 Un parallelo per questa situazione potrebbe essere un carme alcaico, pur nella 
sua estrema frammentarietà. In Alc. 75,7-10, il poeta, in effetti, pare ricordare i discorsi 
che gli adulti facevano intorno ai Pentilidi quando era piccolo ed è plausibile che simili 
discussioni trovassero spazio durante il simposio. Ora, è notevole che, in questo caso, 
Alceo ricordi di essere stato allora seduto (v. 8 e)pi/sdanon), ossia forse di essersi trovato 
nella stessa condizione di Cirno nell'elegia teognidea. Se è i sumpo/tai alcaici 
assumevano la posizione reclinata, com'è plausibile699, l'essere seduto o sdraiato demar-
cherebbe le varie classi d'età. 
 
Dentzer 1982, 430, Ferrari 1989, 162 n. 2. Stessa situazione dei vv. 33ss. compare ai vv. 563s. 
keklh=sqai d' e)j daiÍta, pare/zesqai de\ par' e)sqlo/n / aÃndra xrewÜn sofi¿hn pa=san e)pista/menon. La 
Silloge conosce, comunque, anche la posizione reclinata, come dimostrano i vv. 516s. tw½n d' oÃntwn 
taÃrista pare/comen: hÄn de/ tij eÃlqhi /  seu= fi¿loj wÓn, kata/keis', w¨j filo/thtoj eÃxeij (cf. Ferrari 1989, 
155 n. 4), ma l'origine composita dell'opera non permette di approfondire i paralleli fra i suoi vari passi.   
698  Xen. Symp. 1,8 Au)to/lukoj me\n ouÅn para\ to\n pate/ra e)kaqe/zeto, oi ¸ d' aÃlloi, wÐsper ei¹ko/j, 
katekli¿qhsan. 
699 Dentzer (1982, 430 e n. 10 ad l.) dà per assodato che il banchetto alcaico fosse couché; riporta, a 
sostegno della sua tesi, Alc. 338,6-8 (pu=r e)n de\ ke/rnaij oiånon a)feide/wj / me/lixron, au)ta\r a)mfiì ko/rsai / 
mo/lqakon a)mfi <       > gno/fallon), dove tuttavia non vi è alcun accenno a kli=nai. Il ragionamento 
probabilmente è il seguente: Alceo cita spesso oggetti di lusso, quali gli unguenti, le corone di fiori, la 
lana con cui circondarsi le tempie, e simili oggetti sono tipici del simposio sdraiato (cf. per il contrasto 
con il banchetto spartano Plut. Lyc. 10ss.). Questi elementi sono certo significativi, soprattutto se si tiene 
presente che la società mitilenese era fortemente influenzata dalla Lidia (cf. dal punto di vista 
archeologico Spencer 1995a) e che il simposio sdraiato era di derivazione orientale, ma non danno 
assoluta sicurezza che questa pratica fosse già in uso a Lesbo nel VII/VI. Si tenga presente, a questo 
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 Ritornando a Teognide, risulta abbastanza evidente come il poeta non privilegi il 
momento del bere rispetto a quello del mangiare, ma consideri tutto il banchetto 
importante per i banchettanti e, soprattutto, per Cirno. Cosa apprende, dunque, il 
giovane in tale ambiente? Ascoltando gli a)gaqoi/ impara ad evitare ciò che è ai)sxro/j e 
l'a)diki/a, ossia la violazione dei giuramenti, il macchiarsi di disonore, il tradimento, 
mentre è invitato a seguire la timh/ e l'a)reth/, in altre parole il comportamento degno di 
un aristocratico. Ora, all'interno del quadro finora descritto, quanto il poeta consiglia al 
giovane non è altro che la riproduzione di ciò che a sua volta il poeta ha appreso quando 
era pai=j: la trasmissione del sapere, in pratica, si fonda sul rispetto della tradizione, il 
che spiega molto bene i continui richiami alcaici ai padri700.  
 Dopo che è stata evidenziata la funzione simbolica della postura assunta dei vari 
partecipanti ad un banchetto e dopo aver mostrato che cosa e come viene trasmesso alle 
nuove generazioni, è necessario verificare quali relazioni esistano fra la componente 
adulta e quella giovanile. Dai banchetti comuni cretesi e da una frase presente nel 
Simposio senofonteo701 si ricava che i pai=dej erano spesso i figli dei banchettanti, 
ovvero era un rapporto parentale che determinava l'ingresso delle classi d'età che non 
avevano ancora raggiunto la piena maturità in uno specifico simposio. 
 
 
Giovani, famiglie ed e(tairei=ai 
 
 È opportuno, in questo quadro, riflettere sulle ricadute che tali dati hanno sul 
rapporto fra oi)ki/ai ed e(tairei=ai individuato nei paragrafi precedenti. La partecipazione 
alle riunioni eteriche dei giovani appartenenti alle medesime famiglie degli e(tai=roi 
 
proposito, che, se il banchetto spartano appare molto conservativo, non è detto che fosse seduto (cf. supra 
p. 175 n. 691), in quanto già Alcmane ricorda una sala ammobiliata con letti e tavoli (Alcm. PMGF 19), il 
che mostra la difficoltà di compiere rigide demarcazioni fra convivio lussuoso o meno, anche se va detto 
che la Sparta di VII secolo appare assai più aperta verso l'esterno rispetto a quella di epoche successive. 
Dentzer (1982, 430 n. 11) sembra ritenere Saffo un buon parallelo per Alceo, in quanto «des vers mutilés 
de Sapho (S. 98, 21-23) permettent de deviner un banquet de femmes où les convives sont couchées sur 
des lits». Il confronto, tuttavia, non tiene, perché la scena descritta nel componimento non è detto che sia 
riconducibile ad un simposio, rappresentando solo un momento di profondo coinvolgimento erotico che 
trova la sua soddisfazione «su morbidi letti». La presenza di strwmnai/, e non di kli=nai, infatti, non 
implica necessariamente la presenza di un banchetto. Si confronti, inoltre, Alc. 376 per la posizione 
seduta (e)k de\ poth/rion pw¯nhij Dinnome/nhi pari¿sdwn), dove, ancora una volta, potrebbe esservi un 
accenno ad un e)rw/menoj, ossia ad un giovane (cf. Libermann 1999, 247 n. 333). Certo è che se nel 
simposio arcaico era normativa una differenza di posizione fra la componente giovanile e una adulta, è 
plausibile che il banchetto alcaico fosse generalmente sdraiato, se i giovani erano seduti. 
700 Cf. Alc. 6,17, 130b,20, 339, 371, 394. Si veda anche lo sko/lion per i morti a Lipsidrio citato in 
percedenza (supra p. 156) 
701 Cf. supra p. 176 n. 698. 
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sarebbe in sé un fatto naturale e normale, come del resto avviene a Creta e nel Simposio 
di Senofonte. Questa ipotesi ha una conseguenza diretta: la polarizzazione ipotizzata per 
la società greca da Murray fra relazioni di amicizia e di sangue702 sarebbe molto più 
apparente che reale, in quanto la filo/thj e l'e(tairei/a spesso poggiano le loro radici 
sulle relazioni familiari, com'è emerso analizzando la relazione di compagnonnage 
dall'epos in poi. Il fatto che i figli o i parenti dei sumpo/tai partecipino ai convivi dei 
padri va in tal senso: è facile che dei coetanei, col passare del tempo, intessano fra loro 
relazioni di filo/thj. 
 
 Un elemento contrasterebbe con questa visione, ossia i tradimenti di cui a volte 
sono accusati i giovani. Se si riflette sul pai=j di Theogn. 1311-1318703, comunque, sono 
possibili più soluzioni: il suo passaggio ad un'altra e(tairei/a può essere il frutto del 
mutamento subìto da questa formazione sociale nel VI secolo, può essere il semplice 
risultato di mutate alleanze fra diverse oi)ki/ai o, infine, il termine pai=j può essere usato 
non propriamente, indicando in modo affettivo un individuo non più adolescente che un 
tempo era stato e)rw/menoj del poeta704. Il vantaggio di quest'ultima ipotesi è quello di 
non creare dissonanza fra una relazione pederastica, che implica subordinazione, e una 
eterica, che la nega: è lecito supporre che il poeta alluda ad una diacronia nella propria 
relazione con il pai=j traditore. 
 
 Al fine d'apprezzare il rapporto fra oi)ki/ai, pai=dej e e(tai=roi e per capire in quale 
senso si possa parlare di famiglia, è interessante l'identità di chi assume il ruolo di tutore 
di un giovane fino alla sua raggiunta maturazione fisica ed intellettuale. La relazione fra 
adulto e ragazzo doveva avere una connotazione erotica marcata: com'emerge dalla 
situazione cretese, ma anche da Teognide o Alceo, il ‘maestro’ non era altri che 
l'e(rasth/j705. Di fronte a questa situazione, è importante, per stabilire quale fosse la 
composizione di una e(tairei/a, indagare l'identità dei tutori dei giovani aristocratici, cer-
cando di comprendere quale rapporto i primi avessero con i padri dei secondi.  
 Un caso in cui è nota la relazione fra il padre d'un giovane e il tutore di 
quest'ultimo proviene dall'epos, ma qui la pederastia pare assente: Fenice706, in qualità 
di fi/loj di Peleo707, ha curato l'educazione di Achille708. Il rapporto di filo/thj fra i due 
 
702 Murray 1983a, 266s., 1983b, 196 e 1983c, 47ss. 
703 Cf. supra pp. 119ss. 
704 Cf. Buffière 1980, 613. 
705 Cf. Marrou 1965, 61ss. 
706 Cf. Marrou 1965, 36ss. 
707 Cf. Il. IX 480s. oÁ de/ me pro/frwn u(pe/dekto, / kai¿ m' e)fi¿lhs' w¨j eiã te path\r oÁn paiÍda filh/sv. Fenice 
e Peleo sono entrambi di una generazione precedente a quella di Achille e non a caso Fenice assume una 
funzione paterna nei confronti di Achille, come si evince dai vv. 495s. (se\ pai=da … poieu/mhn) e da come 
Achille risponde al suo vecchio tutore (cf. v. 607 «Foi=nic, aÓtta geraie/»). L'espressione «mi amò come 
un padre amerebbe suo figlio», dunque, sembra indicare semplicemente la forza di questo vincolo 
d'affetto.  
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deriva dall'ospitalità che il re di Ftia aveva offerto al figlio di Amintore, fuggito dalla 
terra natia per dissapori con il padre709. Ora, in base a questa situazione, Fenice si 
occupa dell'educazione di Achille, insegnandogli (v. 441 didaske/menai) a parlare in 
pubblico e a destreggiarsi sul campo di battaglia. Non è strano, del resto, che il 
‘maestro’ abbia seguìto il protetto anche a Troia, perché Achille non aveva raggiunto 
ancora l'età adulta, quando era partito da Ftia710. Che un individuo si occupi dell'educa-
zione del figlio di un fi/loj è un elemento normale, di cui vi è nell'epos un probabile 
secondo esempio, Mentore711. L'e(tai=roj di Odisseo, ossia Atena sotto le sue sembianze, 
oltre ad appoggiare in assemblea Telemaco, lo consiglia a più riprese come in Od. II 
270ss. e 402ss. 
 
 I pai=dej, dunque, ricevono, almeno nei casi analizzati, un'educazione da parte di 
persone legate alla propria famiglia da vincoli di filo/thj, i quali trovano proprio nella 
sugge/neia, nella ceni/a e nel ga/moj la loro origine712. Emerge, anche in questo contesto, 
il ruolo centrale ed aggregante di una oi)ki/a, nel caso particolare quella di Peleo o di 
Odisseo, intorno alla quale ruotano individui legati a lei da rapporti di vario genere (si 
vedano Fenice o Patroclo) e che offrono alla famiglia di riferimento appoggio e servizi.  
 
 
Compagni e coetanei 
 
 Dopo aver verificato il rapporto fra giovani e simposio, è opportuno tornare sulla 
questione della o(mhliki/a che spesso pare accompagnarsi al concetto di compagnonna-
ge713 e da cui si è partiti per definire la composizione dei gruppi eterici. Stabilire se 
nella relazione eterica l'essere coetanei fosse un elemento obbligatorio o meno ha come 
conseguenza quella di definire se da una determinata famiglia aristocratica si formas-
sero uno o più gruppi eterici: in un caso vi dovrebbero essere tante e(tairei=ai quante 
sono le classi d'età, nell'altro vi sarebbe una sola comunità eterica per oi)ki/a. 
 
 
708 Cf. Il. IX 440ss. e 485ss. 
709 Cf. Il. IX 447ss. 
710 Cf. Il. IX 440. Achille, prima della partenza da Troia, potrebbe non aver ancora compiuto il gesto del 
taglio della chioma che simboleggia l'ingresso nell'età adulta, come forse si evince da Il. XXIII 144ss. 
Peleo, infatti, aveva votato la chioma del figlio al fiume Spercheo, ma il voto si rivela inutile in quanto 
Achille, dopo aver ucciso Ettore, è destinato a morire nella Troade e a non far ritorno in patria. L'eroe, 
perciò, consacra la ko/mh a Patroclo. 
711 Cf. Marrou 1965, 38. 
712 Cf. infra pp. 228ss. 
713 Chantraine (DELG 393) afferma che e(tai=roj «s'applique notamment dans l'Iliade à des camarades de 
combat, à des hommes du même âge». Cf. Calame 1977a, I 76s. 
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 Dirimere tale questione risulta piuttosto complesso data la scarsità di notizie; è 
possibile, ad ogni modo, accertare l'identità di persone che appartengono ad una 
medesima famiglia e ad una stessa e(tairei/a. Pare piuttosto certo, in primo luogo, 
che i fratelli spesso facessero parte di un identico gruppo eterico: Cilone e il fratello, 
infatti, tentano con altri compagni di conquistare la tirannide, Alceo ed Antimenide sono 
insieme a capo degli esuli mitilenesi, nell'epos i fratelli si considerano a volte fra loro 
e(tai=roi714. In questi casi, è bene notarlo, il concetto di o(mhliki/a deve essere molto 
esteso: se è vero, infatti, che Antimenide e Kikis parteciparono alla congiura anti-
Melancro senza Alceo, perché quest'ultimo era troppo giovane715, è chiaro che fra il 
poeta e i suoi fratelli doveva esservi uno scarto d'età non indifferente. Se le cose stanno 
così, l' o(mhliki/a va forse intesa come appartenenza ad una medesima generazione, non 
ad una stessa classe d'età. 
 È significativo, in effetti, che non si trovino spesso citati come e(tai=roi un padre 
e un figlio; ciò potrebbe, certo, essere frutto del caso, ma è bene inserire questo dato in 
un quadro ben più ampio per apprezzarne la portata. Se, infatti, esempi di V e IV secolo 
potrebbero far pensare che una simile relazione di compagnonnage potesse effettiva-
mente instaurarsi, ciò, tuttavia, appare difficile in epoca arcaica: oltre alle profonde 
modificazioni che i gruppi eterici subiscono nel corso del tempo, è probabile, in effetti, 
che neanche in epoca classica genitori e figli potessero legarsi in un rapporto di 
e(tairei/a. Per fare un esempio716, dalle fonti sembrerebbe che la comunità di Eubulide 
annoverasse fra i suoi membri sia Antifilo che suo padre, ma Calhoun sospetta che in 
realtà la situazione fosse più complessa e, in tal senso, porta come parallelo un altro 
gruppo, l'e(tairei/a di Conone: padre e figli sono qui ben distinti e separati nelle loro 
attività sociali, ma poi collaborano in sinergia durante i processi717; non appartengono, 
dunque, alla medesima comunità eterica, ma a due che, probabilmente per solidarietà 
familiare, sono alleate nell'agone politico. 
 Elementi interessanti per la definizione della relazione fra e(tairei/a e o(mhliki/a 
emergono dall'epos, in contesti che non sono esclusivamente bellici. 
  
325 dw½ke de\ Dhi+pu/l% e(ta/r% fi¿l%, oÁn periì pa/shj  
 tiÍen o(mhliki¿hj oÀti oi¸ fresiìn aÃrtia vÃdh,   
 nhusiìn eÃpi glafurv=sin e)laune/men. 
                (Il. V 325-327)   
 
 
714 Cf. Stagakis 1975, 65ss. e, in particolare, 92, dove l'autore sottolinea che «all the male offspring of the 
same parent are found to be members of the same hetaireia and are reciprocally related to each other. It 
would be wrong, however, to conclude from this that a gentilic factor exclusively determines the 
establishment of the hetairos relation». 
715 Cf. Page 1955, 151ss. 
716 Cf. Calhoun 1913, 28s. 
717 I figli di Conone, infatti, formano una loro e(tairei/a insieme a giovani della loro medesima età. 
La comunità alcaica 
181 
 Stenelo dà a Deipilo i cavalli di Enea, che, ferito da Diomede, lascia il campo di 
battaglia protetto da Afrodite. Deipilo ha una posizione di rilievo fra i coetanei del figlio 
di Capaneo, essendone un fi/loj e(tai=roj: egli, difatti, ha pensieri concordi a lui, espres-
sione che ricorda da vicino quanto Teognide prescrive per un buon rapporto eterico718. 
 
 L'elemento della contemporaneità fra compagni si ricava anche dal rapporto che 
unisce Odisseo a Mentore, Aliterse e Antifo719. Questi ultimi non sono partiti per Troia 
insieme al Laerziade, ma in patria continuano ad essergli fedeli, appoggiando Telemaco 
in ogni modo, come durante l'assemblea itacese del II libro (Od. II 157ss.). Non a caso è 
proprio a Mentore che Odisseo affidò, prima di partire, il proprio oiÕkoj ed è proprio 
costui, o meglio Atena sotto le sue sembianze, che egli sprona ad appoggiarlo quando 
viene il momento della vendetta contro i pretendenti. 
 
«Me/ntor, aÃmunon a)rh/n, mnh=sai d' e)ta/roio fi¿loio,  
oÀj s' a)gaqa\ r(e/zeskon: o(mhliki¿h de/ moi¿ e)ssi» 
                  (Od. XXII 208ss.) 
 
 La o(mhliki/a fra e(tai=roi viene sottolineata anche riguardo a coloro che 
accompagnano Telemaco per nave verso Pilo: questi  sono stati raccolti come volontari 
da Atena, sempre sotto le vesti di Mentore, a)na\ dh=mon720. 
 
                      … po/t' %Óxeto kaiì ti¿nej au)t%½  
kou=roi eÀpont';  ¹Iqa/khj e)cai¿retoi, hÅ e(oiì au)tou=  
qh=te/j te dmw½e/j te; … 
       (Od. IV 642-644) 
 
 Antinoo, facendo supposizioni sulla composizione dell'equipaggio che ha 
accompagnato Telemaco, propone due opzioni, entrambe interessanti. In un caso, ritiene 
plausibile che il giovane sia stato accompagnato dai suoi subordinati, qh=tej o dmw=ej: un 
aÓristoj, esattamente come nel VII/VI secolo, poteva far forza su individui a lui legati 
da obblighi di vario tipo e che risiedevano sulla terra di sua proprietà, coltivandola721. 
Gli Alcmeonidi, infatti, fecero venire persone dal contado a loro supporto contro Cilone 
ed è più che plausibile che queste non fossero altro che i loro clientes722. La seconda 
ipotesi formulata da Antinoo è che i compagni di viaggio di Telemaco siano dei kou=roi 
scelti fra i nobili itacesi. 
 
718 Cf. supra pp. 119ss. 
719 Per il legame eterico che unisce Odisseo a Antifo, Mentore e Aliterse cf. Od. II 253s. e XVII 68s.  
720 Od. II 291. 
721 Aristot. Ath. 2,2. 
722 Cf. Ghinatti 1970, 19ss., e, inoltre, Thuc. I 126,7. 
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 Per comprendere in che senso vada intesa questa o(mhliki/a, bisognerebbe 
analizzare la situazione delle classi d'età ad Itaca, ma la situazione appare piuttosto 
complessa. Si può affermare, infatti, che i pretendenti sono a loro volta dei kou=roi723, 
anche se sembrano essere di una generazione precedente a quella di Telemaco che da 
poco è uscito dalla condizione di nh/pioj724. Almeno due dati vanno in questa direzione: 
Eurinomo, uno dei mnhsth=rej, è fratello di Antifo, uno dei compagni di Odisseo 
sbranati da Polifemo725, mentre Anfimedonte, nell'Ade, viene riconosciuto come ce/noj 
da Agamennone, in quanto quest'ultimo venne ospitato nella casa del futuro pretendente, 
quando venne ad Itaca per convincere Odisseo a seguirlo ad Ilio. Anfimedonte ricorda 
l'episodio, avvenuto più di vent'anni prima, e quindi non può essere giovanissimo726. A 
questo proposito, si deve tener presente che i pretendenti hanno l'età per chiedere in 
sposa Penelope, certamente più giovane del marito data la pratica matrimoniale greca727, 
al contrario di quanto possono fare gli e(tai=roi di Telemaco, che ne potrebbero essere i 
figli. 
 
 La distinzione fra le classi d'età nell'epos e probabilmente nel VII/VI secolo 
sembra non essere rigida, ma pare basarsi su un criterio molto semplice, ossia sulla 
separazione fra chi può essere potenzialmente padre, figlio o nipote, come Laerte, 
Odisseo e Telemaco. 
 Almeno un esempio tratto dall'Odissea, ad ogni modo, contrasta con la 
ricostruzione proposta finora, secondo la quale gli e(tai=roi sarebbero tutti appartenenti 
alla medesima classe d'età, per quanto essa fosse piuttosto estesa.  
 
360                               e)gwÜ d' e)piì nh=a me/lainan  
 eiåm', iàna qarsu/nw q' e(ta/rouj eiãpw te eÀkasta.  
 oiåoj ga\r meta\ toiÍsi gerai¿teroj euÃxomai eiånai:  
 oi¸ d' aÃlloi filo/thti new¯teroi aÃndrej eÀpontai,   
 pa/ntej o(mhliki¿h megaqu/mou  Thlema/xoio. 
             (Od. III 360-364) 
 
723 Cf. Od. XVI 246, X 30, XIV 131, etc. Si noti che i pretendenti sono definiti da Agamennone o(mh/likej 
in Od. XIV 106. 
724 Cf. Od. II 312-315 hÅ ou)x aÀlij, w¨j to\ pa/roiqen e)kei¿rete polla\ kaiì e)sqla\ / kth/mat' e)ma/, mnhsth=rej, 
e)gwÜ d' eÃti nh/pioj hÅa; / nu=n d' oÀte dh\ me/gaj ei¹mi¿, kaiì aÃllwn mu=qon a)kou/wn / punqa/nomai… Essendo 
Telemaco ancora piccolo quando Odisseo partì per Troia, deve avere di poco superato i vent'anni, che è 
l'età della raggiunta maturità fisica ed intellettuale (cf. me/gaj ei)mi/ … mu=qon … punqa/nomai), come del 
resto attesta Sol. fr. 27,5-8 W. 2 e l'a)gwgh/ spartana, in cui il processo educativo si conclude con i venti o 
ventuno anni: cf. Marrou 1965, 53 e Brelich 1969, 113ss.. 
725 Cf. Od. II 15ss. 
726 In antichità si individuava intorno ai trent'anni l'età conveniente affinché un uomo si sposasse, cf. Sol. 
fr. 27,9s. e, a proposito di Sparta, Brelich 1969, 125. 
727  Cf. Hes. Op. 695ss. e, inoltre, Vérilhac-Vial 1998, 214s.: gli uomini si sposavano generalmente 
intorno all'età di trent'anni, mentre le donne circa a quindici. 
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 Il passo sopra citato, per prima cosa, mette in risalto l'o(mhliki/a dei componenti 
dell'equipaggio che accompagna Telemaco a Pilo e la relazione di filo/thj che li lega a 
lui. Telemaco, in sostanza, ottiene ausilio da chi ha già rapporti di reciprocità con lui. A 
questi dati se ne aggiunge un altro: il falso Mentore, infatti, pur sottolineando con 
gerai¿teroj la propria età avanzata rispetto al resto dell'equipaggio, indica quest'ultimo 
comunque come composto da propri e(tai=roi.  
 A questo proposito, bisogna tener presente come e(tai=roj nell'epica spesso 
significa solo ‘compagno d'armi’, come risulta evidente da Il. XVI 168-172728, ma è ad 
ogni modo significativo che l'appartenenza alla medesima classe d'età, sia nell'epos che 
successivamente, sia un elemento ricorrente, pur se non necessario, nella relazione di 
compagnonnage. A questo proposito, non sfuggirà che anche Teognide chiama compa-
gno un pai=j729, evidentemente non considerando la perfetta contemporaneità un elemen-
to determinante per la costituzione d'una relazione di e(tairei/a730, anche se essa doveva 
essere consueta. 
 
 Alla luce dei dati finora raccolti è, a mio giudizio, doveroso tornare sulla 
espressione erodotea da cui ha preso spunto questa riflessione, prospoihsa/menoj de\ 
e(tairhi¿hn tw½n h(likiwte/wn. Ora, secondo Chantraine (1956, 157), h(likiw/thj e e(tai=roj 
sarebbero sostanzialmente sinonimi: andrebbero, infatti, in questa direzione due passi, 
quello erodoteo appena ricordato e Plat. Symp. 183c (oi¸ pate/rej toiÍj e)rwme/noij mh\ 
e)w½si diale/gesqai toiÍj e)rastaiÍj, … h(likiw½tai de\ kaiì e(taiÍroi o)neidi¿zwsin e)a/n ti 
o(rw½sin toiou=ton gigno/menon). Analizzando obiettivamente questi due contesti, tuttavia, 
non è possibile con assoluta certezza indicare se o(mhliki/a e e(tairei/a siano la medesima 
cosa; anzi, il fatto che entrambi gli autori specifichino che un determinato rapporto di 
compagnonnage è fra persone della stessa età sembra presupporre che, in altri casi, ciò 
non fosse vero. 
 
 
Conclusioni: la composizione dell'e(tairei/a 
 
 I dati raccolti intorno alla composizione di un gruppo eterico sono risultati 
spesso in contrasto fra loro e, per di più, appartenenti a varie e diverse realtà. Le 
discordanze riscontrate, molto probabilmente, derivano proprio da questa disomoge-
neità, in quanto profonde devono essere state le differenze fra le realtà rappresentate 
nell'epos e quella lesbia, ateniese, paria, cretese e spartana. In un contesto così variegato, 
 
728 Cf. supra p. 111. 
729 Cf. Theogn. 1311-1318, cf. supra pp. 120. 
730 Riguardo alla non contemporaneità dei compagni, è opportuno ricordare che Achille e Patroclo, quasi 
paradigmatici per le relazioni di compagnonnage, non hanno la stessa età (cf. supra pp. 113 e 114). 
La comunità alcaica 
184 
comunque, si possono porre alcuni punti fermi. La relazione di e(tairei/a pare implicare, 
in particolare nel VII e VI secolo, un gruppo legato a specifiche oi)ki/ai e che 
probabilmente rappresenta la forma principale di aggregazione sociale della classe 
aristocratica greca durante l'arcaismo. La frequente sottolineatura della contemporaneità 
del rapporto eterico dipende forse da un dato naturale, perché difficilmente due 
individui appartenenti a generazioni diverse potevano compiere medesime azioni, in 
particolare in guerra, e il caso di Nestore è esemplare, con la costante sottolineatura 
della sua eterogeneità rispetto al resto dell'esercito acheo. Ciò significa, dunque, che 
l'o(mhliki/a era sì un dato consueto nel rapporto eterico, ma in senso lato, perché fra gli 
e(tai=roi potevano esservi in alcuni casi diversi anni di differenza, come ad esempio fra 
fratelli: quel che sembra contare, in fin dei conti, è l'appartenenza alla medesima 
generazione. 
 Gli adolescenti, in tale quadro, sembrano aver svolto la funzione di inservienti 
durante i banchetti, dove in alcuni casi i loro padri prendevano posto come convitati. Da 
tale frequentazione, i pai=dej apprendevano i pa/tria, ossia quel complesso di norme su 
cui si poggiava lo stile di vita aristocratico che si cercava di mantenere identico nel 
corso delle generazioni e il simposio diveniva, per certi versi, il luogo in cui avveniva 
l'educazione delle nuove leve.  
 
 Gli elementi raccolti finora, a mio giudizio, possono condurre alla formulazione 
di un'ipotesi interpretativa: le grandi famiglie aristocratiche, le oi)ki/ai, organizzavano 
socialmente la propria componente maschile in comunità; i rapporti all'interno di 
quest'ultime erano regolati dall'e(tairei/a, ovvero da reciprocità, obblighi e 
probabilmente affetto dovuti alla condivisione per lunghi periodi di esperienze comuni, 
quali le attività festive o le imprese militari generalmente connesse all'azione politica 
della famiglia. La composizione dell'e(tairei/a dipendeva dall'appartenenza ad una 
medesima generazione, ovvero padri e figli non potevano far parte della stessa comunità, 
e dall'essere membro di una alleanza di oi)ki/ai che si associavano intorno ad una di 
particolare rilievo e che erano vincolate ad essa da relazioni matrimoniali, di ospitalità e 
di parentela. Un giovane, dunque, passava la propria adolescenza a contatto con gli 
adulti, poi poteva entrare nella loro comunità se la differenza d'età non era eccessiva 
oppure poteva formarne un'altra con individui appartenenti alla medesima generazione e 
fazione politica. La mi/cij d'età caratterizzante il banchetto aristocratico, in sostanza, 
aveva la funzione di trasmettere ai giovani una modalità di vita e alcuni precetti morali 
attraverso l'emulazione e l'ascolto: in questo senso, allora, è possibile individuare anche 
una funzione paideutica dell'e(tairei/a, in particolare nel momento principe della sua 
socialità, ovvero durante il simposio. 
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Le origini dell'e(tairei/a 
 
 Dalle pagine precedenti sono emersi vari elementi che permettono di definire i 
caratteri della comunità eterica in generale e del pubblico alcaico nello specifico. È 
opportuno, seppur brevemente, di definirne i prodromi, al fine di ampliare e chiarire il 
quadro. L'etimologia del termine e(tai=roj, già di per sé, può rappresentare un indizio 
interessante per precisare funzioni e ragioni sociali dei gruppi eterici epici e non solo: 
dall'accostamento con eÓthj, semanticamente soddisfacente731, emerge una derivazione 
da *swe-, da cui deriva anche e(o/j732. Il significato di ‘possesso’ che il radicale porta con 
sé probabilmente implica, applicato alla sfera sociale, l'appartenenza ad un gruppo 
umano, sia esso familiare o meno733.  
 È proprio questo il senso di e(tai=roj sin dall'epos, dove, com'è emerso a 
proposito dell'esercito mirmidone734, il termine designa generalmente il ‘commilitone’, 
ovvero l'esser parte di una milizia; in questo quadro, i ‘compagni’ sono spesso 
coetanei735, in quanto è verosimilmente una sola classe d'età a costituire la base dello 
strato/j736.  
 Nell'epos, inoltre, è certa la presenza di gruppi o coppie di individui definiti 
fi/loi e(tai=roi737, espressione che, per mezzo della nozione di filo/thj, indica l'esistenza 
di un personale rapporto di reciprocità, che, a sua volta, si esplica nell'assidua frequen-
tazione, nel muto soccorso in battaglia, nella condivisione di momenti festivi, nell'of-
frirsi consiglio e nella sottomissione ad alcuni obblighi, quali la vendetta e l'attuazione 
di degne esequie per il compagno morto738. Tale relazione, però, non è paritaria, nel 
senso che può implicare una gerarchia: diversi, infatti, sono le relazioni fra gli individui 
e ciò forse dipende dal rango dei fi/loi e(tai=roi e dalle ragioni per cui essi sono tali, 
come ospitalità, matrimonio, parentela, etc.739 
 Il legame che unisce i ‘fedeli compagni’, in ogni caso, non si esaurisce sul 
campo di battaglia: anche in tempo di pace, infatti, gli eroi sono circondati da e(tai=roi, 
 
731 Cf. Chantraine, DELG 381 s.v. e(tai=roj e 381 s.v. eÓthj.  
732 Cf. lat. suus e scr. sva. 
733 Riguardo all'applicazione della radice *swe- al contesto sociale, è interessante notare, per quanto non 
abbia valore di prova, come sia la base in latino per il termine suodalis, in antico slavo per swatu 
(‘parente per alleanza’), in got. per sibja (‘parentela’), in sanscrito per sabha (‘assemblea’) e in lituano 
per sebras (‘membro di uno stesso gruppo di lavoratori’): cf. Kakridis 1963, 48. 
734 Cf. Talamo 1961, 297ss. e Kakridis 1963, 51ss. 
735 Cf. Mazzarino 1943, 41, Talamo 1961, 297 e, inoltre, supra pp. 167ss. 
736 L'esercito acheo presenta rari esempi di compresenza di padri e figli nel medesimo contingente, tranne 
gli esempi di Nestore e Antiloco, che tuttavia non combattono insieme. È da notare, d'altra parte, che 
molti dei capi dei vari contingenti achei erano stati pretendenti alla mano di Elena, il che attesta 
probabilmente la loro appartenenza alla medesima generazione. 
737 Cf. Talamo 1961, 297s. e Kakridis 1963, 60ss. 
738 Cf. supra pp. 113ss. 
739 La condizione di supplice assunta da Patroclo può aver avuto un ruolo nello stato di subordinazione 
che questi assume nei confronti di Achille, cf. supra pp. 113ss. 
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come risulta evidente da Od. III 31ss. e IV 1ss.740 Tali sezioni narrative offrono, fra 
l'altro, uno spunto per una riflessione ulteriore sulla possibile differenza di significato, 
almeno in origine, fra e(tai=roj ed eÓthj741: gli eÓtai, in effetti, risulterebbero i compagni 
nei momenti di pace, mentre gli e(tai=roi sarebbero connessi alla funzione militare che un 
certo tipo di relazione porta con sé. Menelao, in questo quadro, festeggia il doppio 
matrimonio dei figli Ermione e Megapente insieme agli eÓtai, così come proprio da loro, 
in patria e lontano dalla battaglia, vengono tributati onori a Sarpedone742. Bisogna, 
tuttavia, notare come già dall'epos il termine e(tai=roj parrebbe aver esteso il suo 
significato fino a ricoprire quello di eÓthj, come avviene in Od. III 31, dove i compagni 
di Nestore a Pilo sono detti e(tai=roi, pur se il momento in cui sono còlti è evidentemente 
festivo; questo sviluppo trova, del resto, pieno riscontro nell'uso di e(tai=roj dal VII 
secolo743. È probabile, dunque, che gli eÓtai diventino fi/loi e(tai=roi in tempo di guerra, 
anche se non necessariamente seguono sempre il compagno durante le spedizioni che lo 
vedono protagonista744. 
 Non pochi sono gli esempi nell'Iliade e nell'Odissea di eroi circondati da 
individui legati a loro non solo da ragioni di interesse bellico: gli esempi di Mentore per 
Odisseo e di Patroclo per Achille, infatti, sono ottimi casi. Emerge, in questi contesti, 
una stretta relazione fra oi)ki/a e e(tairei/a: Patroclo è parente, seppur non strettissimo, di 
Achille, mentre Mentore assume il ruolo di tutore di Telemaco in assenza del padre e a 
lui viene affidata la cura dell'oiÕkoj odissiaco. Per quanto gli è possibile, inoltre, 
appoggia e difende Telemaco in assemblea e Atena non a caso prende le sue sembianze, 
allorché desidera aiutare il figlio del suo protetto. 
 
 Per quanto concerne i luoghi dove principalmente si rinsaldano i vincoli 
comunitari, i fi/loi e(tai=roi epici trovano nel pasto un momento importante per la loro 
socialità: Achille e Patroclo mangiano insieme, quando arriva l'ambasceria di Odisseo, 
Aiace Telamonio e Fenice, e lo stesso avviene per Menelao o Nestore con i loro 
compagni, allorché Telemaco e Pisistrato giungono ai rispettivi palazzi.  
 
740 Cf. Od. III 31-33 (Telemaco e Pisistrato) iâcon d' e)j Puli¿wn a)ndrw½n aÃguri¿n te kaiì eÀdraj, / eÃnq' aÃra 
Ne/stwr hÂsto su\n ui¸a/sin, a)mfiì d' e(taiÍroi / daiÍt' e)ntuno/menoi kre/a t' wÓptwn aÃlla t' eÃpeiron. Od. IV 1-4  
oi¸ d' (Telemaco e Pisistrato) iâcon koi¿lhn Lakedai¿mona khtw¯essan, / pro\j d' aÃra dw¯mat' eÃlwn 
Menela/ou kudali¿moio. / to\n d' euÂron dainu/nta ga/mon polloiÍsin eÃtvsin / ui¸e/oj h)de\ qugatro\j a)mu/monoj 
%Ò e)niì oiãk%. 
741 Cf. Glotz 1904, 85ss. e Kakridis 1963, 48ss. 
742 Il. XVI 674s. eÃnqa/ e( (i.e. Sarpedone) tarxu/sousi kasi¿gnhtoi¿ te eÃtai te / tu/mb% te sth/lv te: to\ ga\r 
ge/raj e)stiì qano/ntwn. Cf. Il. XVI 456 e Od. XV 273. 
743 Cf. Talamo 1961, 302s. 
744 Mentore, Antifo e Aliterse, pur essendo compagni di Odisseo, non lo hanno seguìto a Troia: cf. Od. II 
225ss. e XVII 68s. 
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 Il banchetto epico, tuttavia, non assolve sempre la medesima funzione di luogo 
deputato alla pausa dai negotia e alla socialità: in Il. IX 65ss.745 o in Od. VII 136ss.746, 
infatti, vi trova spazio il gruppo dirigente di un esercito o di una città, il quale usa il 
pasto come se fosse una boulh/ in cui prendere decisioni d'interesse pubblico747. Da quel 
che emerge dai carmi simposiali d'età arcaica, questa funzione del pasto viene 
mantenuta, come risulta dai sissizi spartani o cretesi e dai carmi alcaici748, ma, almeno 
per quanto concerne l'e(tairei/a aristocratica, diviene un consiglio fra membri della 
medesima fazione, i quali organizzano la propria condotta nei confronti degli 
avversari749. 
 
 Il reale scarto fra l'epos e il VII/VI secolo, dunque, risulta semplicemente la 
generalizzazione del rapporto di e(tairei/a intesa come relazione personale, in cui 
probabilmente la famiglia assume un ruolo fondamentale, perché è al suo interno e nelle 
formazioni sociali da essa espresse che avvengono l'educazione dei giovani e la nascita 
di ‘amicizie’.  
 
 
L'e(tairei/a arcaica: luoghi e funzioni 
 
 Valutare quali fossero le origini del rapporto eterico permette di apprezzare con 
maggiore consapevolezza la realtà dell'e(tairei/a aristocratica dal VII secolo in poi. Per 
quanto concerne, più concretamente, questa formazione sociale, il primo dato da rile-
vare è una distinzione necessaria fra gruppo eterico e sunwmosi/a750, almeno sino alla 
fine del V secolo: lo statuto di compagno, infatti, implica, già di per sé, fedeltà e 
reciprocità e l'oÐrkoj non è sentito come necessario, se non in momenti di particolare 
pericolo, «quando cioè si va contro l'autorità costituita» 751. Si tenga presente, inoltre, 
che la sunwmosi/a non è necessariamente un gruppo eterico divenuto congiura a séguito 
di un giuramento, ma può essere anche l'alleanza fra più e(tairei=ai752, le quali forse 
 
745 Cf. Il. IX 68-76 au)ta\r eÃpeita /  ¹Atrei¿+dh su\ me\n aÃrxe: su\ ga\r basileu/tato/j e)ssi. / dai¿nu daiÍta 
ge/rousin: eÃoike/ toi, ouÃ toi a)eike/j. / pleiÍai¿ toi oiãnou klisi¿ai, … pa=sa/ toi¿ e)sq' u(podeci¿h, pole/essi d' 
a)na/sseij. / pollw½n d' a)grome/nwn t%½ pei¿seai oÀj ken a)ri¿sthn / boulh\n bouleu/sv: ma/la de\ xrewÜ 
pa/ntaj  ¹Axaiou\j / e)sqlh=j kaiì pukinh=j 
746 Cf. Od. VII 136-138 euÂre de\ Faih/kwn h(gh/toraj h)de\ me/dontaj / spe/ndontaj depa/essin e)u+sko/p%  
¹Argei+fo/ntv, / %Ò puma/t% spe/ndeskon, oÀte mnhsai¿ato koi¿tou. 
747 Cf. Welwei 1992, 493s. 
748 Cf. Alc. 69, 70, 140, etc. 
749 Cf. Calhoun 1957, 15. 
750 Cf. Sartori 1957, 30ss. e 153ss. 
751 Sartori 1957, 31. 
752 Calhoun 1913, 6 e Sartori 1957, 32. 
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trovano nell'oÐrkoj una tutela sacrale, non essendo legate fra loro da alcuna relazione 
personale, ma esclusivamente di interesse.  
 
 L'analisi del tipo di relazione che l'e(tairei/a implica e lo studio della sua 
composizione permettono di stabilire che, almeno fino a Teognide753, essa compren-
desse esclusivamente aristocratici e avesse come suoi princìpi ispiratori l'essere aÓrqmioi, 
avere xa/rij per i favori ricevuti, mantenere la pi/stij, considerare il compagno come un 
kasi/gnhtoj, rispettare con scrupolo religioso gli eventuali giuramenti contratti e, infine, 
rispettare con reverenza i pa/tria754. 
 
 Dal punto di vista dei rapporti fra la comunità eterica e altre formazioni sociali, 
la riflessione compiuta in precedenza sulla relazione fra famiglia aristocratica ed 
e(tairei/a consente di ipotizzare che quest'ultima trovasse un centro di attrazione in una 
oi)ki/a e nei suoi alleati; una simile situazione spiegherebbe perché si possano denomi-
nare le e(tairei=ai in vario modo755: possono usarsi formule quali oi( peri/ o oi( para/ 
congiunte al nome del leader del gruppo eterico, oppure è sufficiente solo il nome di 
costui, oppure, ancora, si ricorda il patronimico che identifica la sua famiglia. Tutte 
queste sono etichettature diverse nella forma, ma equivalenti nella sostanza, perché 
identificano la medesima formazione sociale, ma sono interessanti in quanto ognuna 
mette in evidenza un aspetto diverso dell'e(tairei/a, dalla sua essenza di gruppo, al suo 
legame con una oi(ki/a aristocratica, al suo configurarsi come séguito e appoggio d'un 
personaggio di particolare rilievo politico e sociale. 
 
 Una simile ipotesi è in netto contrasto con chi, come Murray (1983c, 47ss.), ha 
ritenuto le relazioni extra-parentali alternative a quelle di sugge/neia. Il punto, infatti, 
non è se nella società greca esistano uno o più criteri d'aggregazione sociale, ma sui 
luoghi in cui essa avveniva. L'idea che «a simposio si riunissero gruppi alternativi a 
quelli basati sul vincolo di parentela» 756  non spiega, infatti, come certi individui 
potessero divenire sumpo/tai e, nel caso specifico dell'e(tairei/a, e(tai=roi: se i rapporti di 
‘amicizia’ sono esterni alla parentela, allora bisogna cercare i luoghi deputati alla loro 
instaurazione, altrimenti l'affermazione risulterebbe completamente priva di basi di 
appoggio.  
 Calhoun (1913, 29), a questo proposito, ipotizza con plausibile legittimità che i 
ginnasi e l'efebia757 fornissero validi spunti per la nascita di rapporti di compagnonnage, 
 
753 Teognide già lamenta un mutamento del rapporto eterico cf. Donlan 1985. 
754  L'importanza dei precetti dei padri, il loro ruolo di modelli comportamentali, la questione della 
tradizione familiare sono temi ricorrenti nella produzione poetica arcaica: alcuni esempi possono essere 
Tyrt. fr. 5,6 W.2, Alc. 371, Sol. fr. 22a W.2, Theogn. 436. 
755 Cf. supra pp. 107ss. 
756 Vetta 1992, 177ss. 
757 Cf. Brelich 1969, 216ss. 
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ma una simile affermazione deve avere una limitazione storica precisa: è opportuno 
domandarsi, infatti, cosa fossero i ginnasi o l'efebia in epoca arcaica e, soprattutto, chi li 
frequentasse758. Se per l'efebia non è possibile affermare nulla di chiaro sui suoi antece-
denti, perché non vi sono testimonianze antecedenti al IV secolo che parlino di questa 
istituzione759, sul ginnasio si hanno testimonianze che risalgono almeno all'età di Solo-
ne760. Ora, è chiaro che nel V secolo, con la progressiva democratizzazione della società, 
soprattutto ad Atene, il ginnasio divenne luogo d'incontro di giovani provenienti da di-
versi contesti familiari, non necessariamente nobili761, ma questa situazione poteva esse-
re diversa nell'epoca arcaica, quando la struttura della società ateniese era ben differente. 
 Le gare ginniche, in effetti, sono almeno fino a Pindaro appannaggio della classe 
aristocratica, rappresentandone uno degli elementi caratterizzanti762. Non a caso, per 
tornare all'epos, alcuni Feaci sfidano Odisseo nei giochi, testando, così, il suo essere 
aÓristoj763, proprio perché gli aÕqla sono di pertinenza di una specifica classe sociale.  
È, perciò, probabile che il ginnasio arcaico, qualunque fosse il suo peso nell'educazione 
dei giovani in epoca arcaica, annoverasse fra i suoi frequentatori esclusivamente degli 
aristocratici: è notevole, del resto, che l'oligarchico autore della Costituzione degli 
Ateniesi pseudo-senofontea, in pieno regime democratico, sottolinei la presenza di 
ginnasi privati di proprietà delle classi agiate in opposizione a quelli pubblici costruiti 
dal dh=moj764, forse attestando il residuo di un antico passato. 
 
 La riflessione sulle dinamiche della società aristocratica greca pone in rilievo 
alcuni dati degni di nota: appare veramente difficile, infatti, che giovani o adulti 
appartenenti a diverse oi)ki/ai e a diverse fazioni nello scenario politico d'una città 
fossero liberi di intessere relazioni di e(tairei/a con chicchessia; se le famiglie agivano 
nella po/lij per i propri interessi di parte, consentire senza restrizioni ai propri 
appartenenti di stringere relazioni con membri di altre oi)ki/ai rivali sarebbe stato 
destabilizzante. 
 
 Se questa considerazione ha ragione di essere, ne consegue che i princìpi su cui 
si fonda il reclutamento degli e(tai=roi vanno ricercati nelle famiglie aristocratiche e nelle 
modalità con le quali esse creano relazioni, alleanze o conflittualità. Tali princìpi, sulla 
 
758 Marrou (1965, 72s.) nota che il ginnasio arcaico fosse un'istituzione prettamente aristocratica. 
759 Cf. Marrou 1965, 70s. e Brelich 1969, 220ss. 
760 Cf. Thurston Peck 1898 s.v. gymnasium, Daremberg-Saglio, DAGR II/2 1685ss. s.v. gymnasium e 
Marrou 1965, 75. 
761 Cf. Daremberg-Saglio, DAGR II/2 1684ss. s.v. gymnasium e Marrou 1965, 73ss. 
762 Cf. Marrou 1965, 36ss., 48 e 67. 
763 cf. Ercolani 1999, 51ss. 
764 Xen. Lac. 2,10 kai\ gumna/sia kai\ loutra\ kai\ a)poduth/ria toi=j me\n plousi/oij e)/stin i)di/# e)ni/oij, o( de\ 
dh=moj au)to\j au(tw=| oi)kodomei=tai i)di/# palai/straj polla/j, a)poduth/ria, loutrw=naj: kai\ plei/w tou/twn 
a)polau/ei o( o)/xloj h)\ oi( o)li/goi kai\ oi( eu)dai/monej. 
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scorta degli elementi raccolti finora, ben riassunti dalla formulazione di Od. VIII 581-
586765, sono essenzialmente tre: il divenire phoi/ attraverso alleanze matrimoniali, lo 
stringere patti di ceni/a con famiglie di altre città (esempio su tutti Cilone con Teagene) 
e, infine, la sugge/neia vera e propria, che caratterizza coloro che sono legati dal sangue 
e dalla stirpe. Se le cose stanno così, allora sugge/neia, e(tairei/a e filo/thj non 
designano àmbiti realmente alternativi.  
  
 Grazie a questo insieme di dati, è possibile proporre una definizione di e(tairei/a 
per quelle realtà che, pur distanti dal punto di vista geografico, sembrano aver 
conosciuto dinamiche sociali non dissimili. L'e(tairei/a è un gruppo di ‘amicizia’, la cui 
ragion d'essere è radicata in vincoli parentali o potenzialmente tali. Il suo tratto 
distintivo appare quello della dimensione collettiva: quasi sempre nella produzione 
poetica arcaica, qualora un uomo aristocratico parla delle proprie attività o di quelle 
compiute da altri, sottintende l'esistenza d'un gruppo di individui in nome del quale egli 
si esprime; la guerra, l'attività politica, la festa, l'educazione dei giovani e addirittura la 
dimensione erotica sono sempre dati che non coinvolgono solo gli individui, ma una 
comunità. 
 Gli esempi sono diversi: Alceo ricorda il giuramento compiuto dagli e(tai=roi con 
il quale essi si votano a combattere i nemici, ossia si prospetta una lotta fra due 
comunità, mentre Archiloco (fr. 168 W.2) parla al plurale dei compagni, rivolgendosi ad 
uno di loro766. Particolarmente interessante, nel quadro finora prospettato, è l'accusa 
rivolta dal poeta di Theogn. 1312ss. ad un pai=j: tou/tois', oiâsper nu=n aÃrqmioj h)de\ fi¿loj 
/ eÃpleu ® e)mh\n de\ meqh=kaj a)ti¿mhton filo/thta ® / ou) me\n dh\ tou/toij g' hÅsqa fi¿loj 
pro/teron. Il tradimento, anche quello di tipo erotico, ha dunque ricadute sulla comu-nità: 
il giovane non ha semplicemente ‘scelto’ un nuovo e)rasth/j, ma un altro gruppo, come 
evidenziano i plurali del v. 1312. In questo contesto e alla luce di quanto affer-mato 
poco sopra, occorre chiedersi quale significato bisogna attribuire al ‘tradimento’ 
perpetrato dal pai=j: la ragione più ovvia è quella di un cambiamento nelle alleanze fra 
gruppi aristocratici, anche se è possibile che il deterioramento del rapporto eterico767, di 
cui è testimone la Silloge, lasci maggiore libertà di scelta al pai=j. La situazione, come si 
vedrà nel capitolo su Saffo768, è pressoché identica a quella rappresentata in S. 71,1-3, 
Mi¿ka / [  ]ela[. . . .]la/ s' eÃgwu)k e)a/sw / [   ]n? filo/t[at'] hÃleo  Penqilh/an?[, dove la 
contrapposizione fra una Saffo cleanattide e un gruppo di donne appartenenti all'oi)ki/a 
dei Pentilidi fa prospettare una rivalità fra due gruppi aristocratici, all'interno della quale 
la libertà individuale di scelta appare assai limitata. 
 
 
765 Cf. supra pp. 112ss. 
766 Archil. fr. 168,3s. W.2 e)re/w, polu\ fi¿ltaq' e(tai¿rwn, / te/ryeai d' a)kou/wn.   
767 Cf. Donlan 1985. 
768 Cf. infra pp. 283ss. 
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 Definita l'e(tairei/a, è opportuno identificarne le funzioni sociali. A tal fine, sarà 
opportuno calare questa formazione sociale all'interno dei luoghi principali in cui agisce, 
ossia negli spazi sacri, in guerra o nei luoghi pubblici, come l'a)gora/ e la boulh/, e, infine, 
nelle abitazioni private, dove avviene solitamente il simposio: in modo piuttosto 
singolare, questa divisione fra i detti àmbiti trova conferme nei tre doni simbolici che a 
Creta l'e(rasth/j era tenuto a dare al proprio e)rw/menoj al ritorno in città dopo il ratto: un 
toro da sacrificare, una panoplia e una coppa769. 
 
 
Le azioni sacre 
 
 La funzione di sacrificatore rappresenta uno dei contesti in cui l'adulto 
aristocratico opera; per quanto concerne nello specifico l'e(tairei/a, l'interesse per chi 
intenda definirne gli àmbiti d'intervento e le sue funzioni risiede nel determinare se essa 
trovasse nei sacra un occasione di attività.  
 Ora, tale analisi necessita di una premessa: gli i(era/ possono essere compiuti in 
templi, altari, te/menoi, tende, case e spazi aperti non connotati sacralmente770, e, di 
fronte a questa varietà, sono opportune alcune distinzioni. L'occasione di molte invoca-
zioni a divinità rintracciabili nella poesia greca di VII/VI secolo è non definibile con 
certezza771, anche se essa va spesso ricondotta alla libagione che precedeva il sim-
posio772. Tale produzione ‘letteraria’, infatti, è spesso connessa a questo fenomeno 
sociale773 e l'aspetto sacrale del bere comunitario, in questo caso, non identifica eviden-
temente un contesto specifico, ma va ricondotta al quadro ben più ampio del banchetto, 
dove s'intrecciano la dimensione della festa, del sacro, della ricerca di una identità 
comune, della necessità di riproduzione della cultura, etc. 
 Per determinare se, in alcuni casi, l'agire sacro costituisca un àmbito d'attività 
specifico per la comunità eterica, bisogna, perciò, identificare delle occasioni in cui esso 
risulti certamente svincolato dal simposio. La difficoltà di una simile ricerca sta nel 
distinguere fra preghiere destinate al banchetto e altre compiute al suo esterno, perché 
formalmente esse non sembrerebbero divergere774. 
 
769 Cf. Sergent 1986a, 12ss. 
770 Cf. Il. IX 219s. (Patroclo fa offerte agli dèi prima del pasto nella tenda di Achille), X 274ss. (Odisseo e 
Diomede pregano Atena prima della spedizione nell'accampamento troiano), Od. III 404ss. (Nestore 
sacrifica nel proprio palazzo una giovenca). 
771 Molte invocazioni agli dèi sono difficilmente contestualizzabili: si vedano, all'interno della poesia 
eolica, gli esempi di S. 1 (inno ad Afrodite) e Alc. 307 (inno ad Apollo). 
772 Cf. Von der Mühl 1983, 10. 
773 Cf. Vetta 1995, XIIIss. 
774 La struttura di una eu)xh/ pronunciata in un luogo sacro ufficiale o in un contesto simposiale non pare 
effettivamente divergere, come emerge dal confronto fra i carmina convivalia e Alc. 129: sia in PMG 
884-887 che nel carme alcaico si ritrovano l'invocazione alla divinità accompagnata da epiteti cultuali e la 
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 Uno degli esempi più evidenti, nella produzione poetica arcaica, di azione sacra 
svincolata dal simposio sembrerebbe essere Alc. 129, di cui ci si è già occupati a 
proposito di Alc. 140775: il carme, infatti, presenta una marcata deissi776, determinata 
dalla presenza, davanti agli occhi del poeta, di quanto descrive, ossia il recinto sacro, gli 
altari e, forse, le immagini degli dèi invocati. L'a)ra/ non è personale, ma collettiva, sia 
per il contenuto sia per la presenza di varie prime persone plurali, che probabilmente 
includono tutti gli e(tai=roi presenti777. 
 Per quanto sia un esempio isolato, Alc. 129 attesta come l'e(tairei/a compisse 
i(era/ anche fuori del contesto simposiale, invocando gli dèi per ottenere un beneficio, 
prote-zione, etc. Emerge, dunque, che una simile comunità eseguisse insieme tutta una 
serie di azioni sociali tipiche del côté maschile del mondo greco. Non a caso, a mio 
giudizio, Saffo rappresenta in S. 44 Ettore accompagnato da sune/tairoi durante 
un'occasione ma-trimoniale778, mentre un altro suo carme, S. 5, sembrerebbe attestare 
un secondo esem-pio della presenza di compagni fuori dal simposio, forse ancora una 
volta in un tempio: la poetessa, infatti, invoca Afrodite e le Nereidi affinché proteggano 
Carasso in un viaggio per mare e sembra alludere alla presenza, durante la performance, 
di uomini, forse proprio gli e(tai=roi del fratello di Saffo779. 
 
 
Le attività connesse alla po/lij 
 
 L'e(tairei/a pare avere un ruolo di primo piano nella vita delle po/leij arcaiche, in 
quanto, al fine di conservare o instaurare il dominio di una particolare famiglia 
aristocratica, è il mezzo concreto con cui si stabiliscono alleanze interne o esterne alla 
città, si organizzano congiure, si progettano colpi di forza: così avviene ad Atene in 
epoca ciloniana e in séguito, così a Mitilene con la sta/sij anti-pentilide780 e con quelle 
successive contro Melancro, Mirsilo e Pittaco, così probabilmente in altre realtà del 
mondo ellenico. Appurata questa situazione, diviene necessario, a questo punto, cercare 
di comprendere come, nei fatti, le e(tairei=ai agissero nella società, come riuscissero a 
determinare eventualmente il loro successo e di fronte a quali realtà andassero incontro. 
 
 
richiesta (PMG 884s.). Per il contenuto dei primi quattro componimenti dei carmina convivalia e il loro 
rapporto con la tradizione innodica cf. Fabbro 1995, 83ss. e, per altre invocazioni divine certamente 
simposiali, Theogn. 1-18.  
775 Cf. supra pp. 96ss. 
776Cf.  Alc. 129, 1s. to/de … te/menoj me/ga e 8 to/nde kemh/lion. 
777 La prima persona plurale compare in Alc. 129 ai vv. 10, 14, 24. Cf. supra pp. 63ss. 
778 Cf. S. 30,6s. 
779 In S. 5,6 il genere di fi/loisi üoi=si sembra presupporre la presenza non solo delle compagne di Saffo 
all'esecuzione della preghiera, ma anche di uomini: cf. infra pp. 366ss.  
780 Cf. Welwei 1992, 495ss. 
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L'e)tairi/a e dh=moj 
 
 Alcune premesse sono necessarie per determinare la funzione dei gruppi eterici 
nella po/lij di VII/VI secolo. Va messo in luce, in primo luogo, come buona parte della 
produzione poetica arcaica di derivazione eterica781 sembri annoverare come forza in 
campo nello scontro politico, oltre alle e(tairei=ai, il dh=moj ed è quindi necessario 
definire in che cosa consista questa realtà. Da un significato originario di ‘terra 
spartita’782 , il termine dh=moj è andato ad indicare un territorio specifico e, in una 
seconda fase, la popolazione che lo abita783. Questa è la situazione in epoca micenea e, 
poi, nell'epos, dove, però, già si avverte, in alcuni esempi, un lieve spostamento di 
significato da ‘popolazione’ come tutto indistinto, ossia senza distinzione fra classi 
sociali, a ‘popolo’ come disgiunto dai ‘migliori’.  
 Uno degli esempi più chiari di questo uso è il seguente:  
  
210  àEktor a)eiì me/n pw¯j moi e)piplh/sseij a)gorv=sin  
 e)sqla\ frazome/n%, e)peiì ou)de\ me\n ou)de\ eÃoike   
 dh=mon e)o/nta pare\c a)goreue/men, ouÃt' e)niì boulv=  
 ouÃte/ pot' e)n pole/m%, so\n de\ kra/toj ai¹e\n a)e/cei 
            (Il. XII 210-214) 
 
 I Troiani si trovano presso il muro costruito dagli Achei per difendere le navi e 
ne devono superare il fossato784; mentre stanno per oltrepassarlo, appare un prodigio: 
un'aquila, venendo da sinistra, lascia cadere dall'alto in mezzo ai Troiani una serpe. Le 
parole di Polidamante, di fronte al te/raj, attestano due dati: da una parte la separazione 
fra la classe dirigente di una città e la sua popolazione, poiché Polidamante riconosce la 
propria inferiorità in quanto dhmo/thj, e dall'altra la partecipazione, già nell'epos, del 
dh=moj alle assemblee sia civili che militari, per quanto la sua voce resti inascoltata785.  
 La distinzione fra aÓristoi e dh=moj trova conferme anche nell'assemblea che 
raduna tutto l'esercito greco nel libro secondo dell'Iliade. Quando, infatti, gli Achei si 
volgono verso le navi per tornare in patria, Odisseo786 frena i re e i migliori con parole 
suadenti, mentre redarguisce i dhmo/tai con percosse e insulti.  
 
 
781 Cf. Vetta 1995, XIIIss. Si veda per Archiloco Bossi 1981, per Alceo Rösler 1980, per Solone Tedeschi 
1982. 
782 Dh=moj sembra legato ad una radice indoeuropea da cui deriverebbe il verbo dai/omai ‘tagliare’, cf. 
Messina 1956, 227s., Chantraine, DELG 274 s.v. dh=moj, Donlan 1970, 382. 
783 Cf. Messina 1956, 227s. e Donlan 1970, 382s. 
784 Cf. Il. XII 199ss. 
785 Per il ruolo nell'epos dell'opinione di tutto l'esercito, oltre all'esempio di Polidamante, si veda la 
reazione degli Achei alle richieste di Crise e quella di Agamennone in Il. I 22-25. Cf. Finley 1966, 95ss. 
786 Cf. Il. II 188ss. 
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 Se solo in alcuni esempi si nota all'interno dell'epos la non inclusione della 
classe dirigente nel dh=moj, bisogna rilevare come già da Esiodo e più in particolare nella 
poesia di VII/VI secolo questa distinzione si faccia ben più regolare787.  
  
 dh/mwi me\n ga\r eÃdwka to/son ge/raj oÀsson e)parkeiÍn,  
   timh=j ouÃt' a)felwÜn ouÃt' e)poreca/menoj:   
 oiá d' eiåxon du/namin kaiì xrh/masin hÅsan a)ghtoi¿,   
   kaiì toiÍj e)frasa/mhn mhde\n a)eike\j eÃxein: 
5 eÃsthn d' a)mfibalwÜn kratero\n sa/koj a)mfote/roisi,   
   nika=n d' ou)k eiãas' ou)dete/rouj a)di¿kwj.    
        (Sol. fr. 5 W.2) 
 
 Il carme di Solone appena citato risulta essere uno dei casi più chiari ed 
esemplificativi della distinzione fra gruppo aristocratico e resto della popolazione in età 
arcaica788. Il poeta pare distinguere, in effetti, nettamente il dh=moj da oiÑ d' eiÕxon du/namin, 
soprattutto perché utilizzando a)mfo/teroj e ou)de/teroj789 sembra intenderli come realtà a 
sé stanti. Al dh=moj, insomma, l'arconte ha concesso solo lo stretto necessario, 
probabilmente la libertà dai debiti, mentre alla classe dirigente non ha eliminato i 
privilegi, essendo l'unico suo obiettivo quello della concordia sociale.  
 È notevole, comunque stiano le cose, che il dh=moj pare avere effettivamente un 
ruolo politico: Solone, in effetti, sembra aver risposto a esigenze particolari del ‘popolo’ 
e sottolinea, inoltre, il proprio ruolo nel frenarlo790, ma è difficilmente determinabile 
come questa forza sociale potesse nel concreto agire, perché, da quanto riporta 
Aristotele nell'Athenaion Politeia, esso si trovava in uno stato di forte subordinazione 
prima di Solone.  
 Una simile difficoltà troverebbe soluzione, con ogni probabilità, se si potesse 
determinare la composizione del dh=moj, il quale, in ogni caso, non doveva essere un 
tutto indistinto, ma presentare una netta disparità fra i suoi componenti sia in ricchezza 
che in influenza politica. Proprio da Solone, ad ogni modo, si ricava qualche dato: nel fr. 
 
787 Cf. Donlan 1970, 385ss. 
788 Si vedano, fra gli altri esempi Sol. 9,3s. W.2 in cui il poeta accusa il popolo d'ignoranza in quanto si 
assoggetta ad un monarxoj, ignoranza che distingue generalmente il kako/j dall'aÓristoj, Tyr. fr. 4,3-5 
W.2, in cui si fa distinzione fra basilei=j, ge/rontej e dhmo/tej aÓndrej, e Alcm. PMGF 17,1,6ss., in cui 
sembra esservi distinzione fra il cibo consumato dal da=moj e quello a disposizione della classe dirigente. 
789 Cf. Donlan 1970, 389. Messina (1956, 234) pensa, invece, che il frammento rispecchi una realtà in cui 
aÓristoi e kakoi/ sono insieme parte del dh=moj, in quanto non avrebbe senso dire a proposito dei poveri 
timh=j ouÃt' a)felwÜn ouÃt' e)poreca/menoj. L'ipotesi della studiosa, tuttavia, va incontro ad una palese 
obiezione, ossia che nel dh=moj non è detto che tutti siano poveri: semplicemente sono tutti non aÓristoi. Si 
tenga presente che quanto caratterizza la classe dirigente è sì la ricchezza per Solone, ma anche la 
du/namij, ovvero il potere che, come si è visto a proposito delle oi)ki/ai aristocratiche, si fonda sulle 
proprietà terriere.  
790 Cf. Sol. fr. 36,20ss. W.2 
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36 W.2, infatti, sembrerebbe che il dh=moj fosse composto da individui di bassa 
estrazione sociale, a cui più ha giovato l'eliminazione degli oÐroi, mentre la divisione 
timocratica del corpo cittadino dimostra una stratificazione delle ricchezze; l'uso della 
moneta, in questo quadro, deve aver favorito la creazione di ricchezze svincolate dalla 
condizione di aÓristoj791.  
 
 Comunque stiano le cose, è piuttosto evidente che, anche se controvoglia, la 
classe aristocratica di VII/VI secolo abbia dovuto fare i conti con i ceti emergenti non 
aristocratici che rivendicavano maggiore spazio politico. È in considerazione di una 
simile situazione che è opportuno valutare la posizione di Teognide nei confronti dei 
non nobili, come quando constata con sdegno che, se i ‘buoni’ non hanno mai rovinato 
una città, i kakoi/, corrompendo il dh=moj, non danno speranza di pace, interessati come 
sono solo al ke/rdoj e al kra/toj792.  
 
 Stesso discorso vale per un carme alcaico: xrh/mat' aÃnhr, pe/nixroj d' ou)d' eiäj 
pe/let' eÃsloj ou)de\ ti¿mioj793 . La condizione di aÓristoj appare, al poeta mitilenese, 
svincolata dalla ricchezza, anche se generalmente ad essa si accompagna; Alceo sembra, 
in questo caso, lamentare che ormai è la ricchezza e non i pa/tria a rendere e)sqlo/j un 
individuo, probabilmente sottintendendo l'esistenza di non nobili che, grazie alla loro 
ricchezza, sono trattati come tali. Questa situazione mostra chiaramente come non solo 
la società ateniese fosse scossa da sommovimenti sociali, ma anche altre realtà fra le 
quali bisogna inserire pure Lesbo.  
 Non è un caso che Pittaco, all'incirca nello stesso periodo di Solone794, abbia 
assunto il ruolo di arbitro a Mitilene, probabilmente attuando una serie di provvedimenti 
contrari ad una parte dell'aristocrazia locale, come dimostrano gli esili dei Cleanattidi e 
degli ‘Alceidi’, con i quali in momenti diversi aveva collaborato, oppure le leggi 
suntuarie di cui Saffo sembra lamentarsi in S. 98795. Non sarebbe un caso, allora, se 
Pittaco avesse cercato l'appoggio del dh=moj, che lo elesse come tiranno per dieci anni796, 
perché potrebbe aver basato proprio su questo la propria autorità, dopo averla 
legittimata attraverso l'alleanza con la vecchia famiglia regale mitilenese, peraltro 
probabilmente caduta in disgrazia. 
 
 Un ostacolo alla ricostruzione della situazione lesbia così come ora è stata 
prospettata è la difficoltà di determinare con sicurezza il senso di dh=moj nella poesia di 
 
791 Cf. Daremberg-Saglio, DAGR V/1 247ss. s.v. Thetes e Gernet 1968, 342. 
792 Cf. Theogn. 43ss. 
793 Cf. Alc. 360,2. 
794 Cf. Plut. Sol. 14,7. 
795 Cf. Mazzarino 1943, 51ss.  
796 Cf. Diog. Laert. I 75. 
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Saffo ed Alceo. Riguardo alle due sue occorrenze in questo contesto797 , entrambe 
alcaiche, è opinabile se esse vadano intese come ‘insieme di coloro che hanno diritti 
civili’ o come ‘coloro che non sono aristocratici’. Sia Messina (1956, 235s.) che Donlan 
(1970, 392), pur sostenendo tesi opposte sul valore generale di dh=moj in epoca arcaica798, 
concordano, tuttavia, nell'identificare, in Alceo, po/lij e dh=moj: gli esempi alcaici, infatti, 
non consentirebbero di considerare il dh=moj come una parte della città e Donlan cerca di 
spiegare questa situazione ipotizzando che Mitilene fosse estranea alla contesa fra 
a)gaqoi/ e kakoi/, che caratterizzò, invece, Atene nella prima metà del VI secolo; la 
gestione politica di Mitilene sarebbe stata insomma determinata esclusivamente dalle 
rivalità fra oi)ki/ai aristocratiche799.  
 
 Questa idea, tuttavia, non pare completamente condivisibile. Nell'analizzare, 
seppur brevemente, l'attività politica degli Alcmeonidi ad Atene, è emerso come anche 
l'Attica fosse teatro di scontri fra famiglie aristocratiche e questo è vero sia prima che 
molto dopo Solone. L'arconte, del resto, pare rivendicare la novità del suo operato, 
allorché afferma che un altro, nella sua posizione, avrebbe approfittato della situazione, 
cooperando di volta in volta con le varie fazioni che normalmente si scontravano 
nell'agone politico800. Dire, dunque, che la vita politica mitilenese era animata da fazioni 
riconducibili alle famiglie aristocratiche più importanti del luogo non significa segnalare 
un'alterità rispetto ad Atene, ma una somiglianza. A mio giudizio, la similarità fra la 
situazione ateniese e quella mitilenese (l'attività di Pittaco e Solone, l'emergere di 
ricchezze svincolate dalla nobiltà, gli scontri fra oi)ki/ai) porta a ritenere plausibile che la 
posizione del dh=moj fosse nelle due realtà paragonabile: su questa base bisognerebbe 
interpretare i dati ricavabili dalla lettura dei carmi alcaici. 
  
 È opportuno, ora, leggere i due contesti in cui compare in Alceo il termine dh=moj. 
   
14             … pot' a)pw¯mnumen                                   […] una volta giurammo 
 … […] 
 … kakkta/nontej auÃtoij   avendoli uccisi (i.e. quelli che erano al potere)
20 da=mon u)pe\c a)xe/wn r)u/esqai.  di sottrarre il popolo dai dolori. 
                   (Alc. 129,14-20) 
 
 
797 Cf. Alc. 70,12 e 129,20. 
798 Messina (1956) ritiene che dh=moj in epoca arcaica indichi il complesso di individui in possesso dei 
diritti civili, mentre Donlan (1970) evidenzia che, in realtà, il dh=moj è spesso distinto dalla classe 
aristocratica e dirigente della città. 
799 Cf. Donlan 1970, 394. 
800 Cf. Sol. fr. 36,22-25 W.2 aÁ toiÍj e)nanti¿oisin hÀndanen to/te, / auÅtij d' aÁ toiÍsin ouÀteroi frasai¿ato, / 
pollw½n aÄn a)ndrw½n hÀd' e)xhrw¯qh po/lij. 
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 Le parole di Alceo sono decisamente ambigue e, a mio giudizio, non è possibile 
stabilire se con dh=moj il poeta intenda la città o una sua parte. Un elemento, ad ogni 
modo, è interessante: Alceo considera il dh=moj come un elemento passivo, che deve 
essere salvato. L'atteggiamento alcaico è prossimo a quello di Teognide801, il quale 
accusa i kakoi/ di portare alla rovina il dh=moj, che a sua volta necessita di essere 
pungolato con un ke/ntron802 per essere governato.  
 Questa passività e a)i+dri/a del dh=moj803, tuttavia, è probabilmente più supposta 
che reale. Si pensi, ad esempio, a Tersite: connotato come un non aÓristoj sia per il suo 
aspetto fisico deforme804 sia per la sua elocuzione disadorna805, osa comunque parlare e 
contestare l'autorità dei basilei=j. Nell'Iliade questo comportamento viene censurato, 
poiché, come dice Odisseo, non tutti gli Achei possono regnare806. Il punto di vista 
assunto dal narratore è evidentemente aristocratico e, quindi, parziale: il dh=moj è 
rappresentato come incapace di comando, inetto in guerra e per questo giustamente 
soggetto alle decisioni dei ‘migliori’. Il solo fatto che Tersite intervenga, tuttavia, 
potrebbe indicare che, in realtà, il contributo di un dhmo/thj alle discussioni nell'aÓgora/ 
non fosse un evento così raro807. Ad ogni modo, l'assemblea sembra assolvere alla 
funzione di legittimazione del potere del re, attraverso l'acclamazione o rumoreggiando 
per esprimere dissenso808 e ciò non fa certo del dh=moj una componente completamente 
passiva nel gioco politico. 
 
 Qualche elemento in più sul dh=moj mitilenese si ricava dal secondo esempio 
alcaico in cui esso compare. 
 
10 xala/ssomen de\ ta\j Jumobo/rw lu/aj allentiamo la discordia che divora il cuore 
 e)mfu/lw te ma/xaj, ta/n tij ¡Olumpi¿wn e la guerra civile, che uno degli Olimpi 
 eÃnwrse, da=mon me\n ei¹j a)ua/tan aÃgwn fece sorgere, conducendo il popolo alla follia 
 Fitta/kwi de\ di¿doij ku=doj e)ph/r[at]o?n?. e dando a Pittaco amabile gloria. 
          (Alc. 70,10-13) 
 
801 Cf. Theogn. 43ss. e, inoltre, supra p. 195. 
802 Cf. Sol. fr. 36,20 W. 2 e Theogn. 847. 
803 Cf. Sol. fr. 9,4 W. 2 
804 L'aÓristoj nell'epos è rappresentato come gradevole di aspetto e maestoso. Si veda, ad esempio, la 
descrizione di Agamennone compiuta da Priamo in Il. III 166ss. Axaio\j a)nh\r h)u/+j te me/gaj te. / hÃtoi 
me\n kefalv= kaiì mei¿zonej aÃlloi eÃasi, / kalo\n d' ouÀtw e)gwÜn ouÃ pw iãdon o)fqalmoiÍsin, / ou)d' ouÀtw 
geraro/n: basilh=i+ ga\r a)ndriì eÃoike.   
805 Tersite dice parole aÓkosma, pur essendo un ligu\j a)gorhth/j (Il. II 213 e 246). Si veda, per contrasto, 
cosa dice Fenice a proposito dell'educazione, prettamente aristocratica, che ha ricevuto Achille: il tutore, 
infatti, ha insegnato al suo ‘allievo’ ad essere un buon parlatore e un ottimo combattente, perché è nelle 
assemblee e in battaglia che si diviene illustri (Il. IX 338ss.). 
806 Cf. Il. II 203ss. 
807 Cf. Finley 1966, 128ss. e Donlan 1998, 68ss. e, in particolare, 70 n. 19. 
808 Cf. Finley 1966, 95ss. e e.g. Il. I 22ss. 
La comunità alcaica 
198 
 
 Per comprendere cosa significhi qui dh=moj bisogna individuare gli interessi sui 
quali Pittaco fece forza per ottenere il dominio stabile sulla po/lij mitilenese, perché è 
solo contestualizzando il frammento che è possibile compiere un'analisi lessicale 
corretta. Tale operazione risulta difficile: il figlio di Irra, infatti, venne inserito nel 
novero dei Sette Saggi809, il che deve aver comportato l'aggiunta alla sua biografia d'un 
novero notevole d'aspetti novellistici810. Alcuni dati, comunque, paiono interessanti: 
secondo Diodoro Siculo811, Pittaco liberò la patria da tre grandi sciagure, la tirannide, la 
sta/sij e la guerra. 
 
 Per quanto riguarda la sta/sij, Aristotele ricorda che Pittaco fu scelto dai 
Mitilenesi contro gli esuli capeggiati da Alceo ed Antimenide, portando come prova a 
supporto della sua affermazione Alc. 348: to\n kakopatri¿dan / Fi¿ttakon po/lioj ta\j 
a)xo/lw kaiì barudai¿monoj / e)sta/santo tu/rannon, me/g' e)pai¿nentej a)o/lleej. Strabone 
(XIII 2,3) sembrerebbe confermare che l'operato dell'esimnete avesse come scopo 
quello di interrompere la lotta civile causata dalle discordie esistenti fra famiglie 
aristocratiche: Pittako\j d' ei¹j me\n th\n tw½n dunasteiw½n kata/lusin e)xrh/sato tv= 
monarxi¿# kaiì au)to\j katalu/saj de\ a)pe/dwke th\n au)tonomi¿an tv= po/lei. La monarxi/a di 
cui parla il geografo è indubbiamente la carica elettiva di tiranno assunta dal figlio di 
Irra poco dopo il 600 a.C. ed è notevole che essa sembra aver avuto come obiettivo 
l'abbattimento delle dunastei=ai, ossia, molto probabilmente, dei gruppi aristocratici che 
detenevano, prima di Pittaco, il potere. In questo quadro vanno letti gli esili di alcune 
oi)ki/ai aristocratiche non necessariamente alleate, come quella di Alceo e di Saffo, e 
l'instaurazione di leggi suntuarie. 
 
 Per quanto concerne la guerra, bisogna innanzitutto dire che Pittaco, alla metà 
degli anni Dieci del VII secolo, si rese protagonista di una celebre vittoria in singolar 
tenzone contro lo stratega degli Ateniesi Frinone, vittoria che permise ai Mitilenesi di 
conservare, almeno in parte, alcune postazioni nel territorio del Sigeo812. La guerra, ad 
ogni modo, si concluse successivamente, dopo un arbitrato di Periandro avvenuto fra la 
fine del VII secolo e il 585 a.C., data di morte del tiranno di Corinto. È notevole, in 
questo quadro, come Valerio Massimo ricordi che Pittaco mantenne il potere fino alla 
conclusione della guerra del Sigeo, per poi deporlo: notizia pienamente coerente con la 
ricostruzione della cronologia lesbia effettuata nella prima parte di questo studio, 
 
809 Cf. Suda p 1659 A. s.v. Pi/ttakoj. 
810 Cf. per l'episodio dello scontro fra Pittaco e Frinone supra pp. 23ss. 
811 Cf. Diod. Sic. IX 11,1. 
812 Cf. Diog. Laert. I 74. 
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secondo la quale Pittaco detenne l'esimnetia dal 597/6 al 588/7, ossia essa si concluse 
prima della morte di Periandro813. 
 
 La questione della tirannide è più difficile da valutare, perché da quanto 
sappiamo Pittaco tradì Alceo e i suoi per allearsi con il tiranno di Mitilene, Mirsilo. Si 
tengano presenti, in questo caso, alcuni elementi che, insieme, permettono di formulare 
un'ipotesi congruente con il dettato straboniano: al momento della sua morte, Mirsilo 
pare ancora al comando, se è vero che Alceo ne canta con accenti di giubilo il decesso, 
pur senza, forse, accollarsene la responsabilità. Intorno al 600 a.C. lo stesso Alceo e 
Saffo, legata alla famiglia di Mirsilo, vanno in esilio e ciò, probabilmente, deve essere 
stato determinato da un completo stravolgimento dei rapporti di forza all'interno della 
vita politica mitilenese. Pittaco, da questo momento, appare il dominatore della scena, 
ma, dopo dieci anni, restituisce il potere ai Mitilenesi. Di fronte a questi dati, è possibile 
postulare che la morte di Mirsilo abbia visto indebolita la posizione dei Cleanattidi, 
parenti del vecchio tiranno, e di chi aveva già motivi di rancore nei confronti del figlio 
di Irra. Di fronte ai tentativi di congiura degli esiliati, allora, il dh=moj diede a Pittaco 
pieni poteri, anche in virtù della fama acquisita da questi sul campo di battaglia durante 
una guerra che non si era ancora conclusa. Il fatto che Pittaco, nel 586 a.C., abbia 
deposto il potere, dopo aver indebolito la famiglia dei passati tiranni e di quelli che 
aspiravano ad esserlo, ha comportato che egli sia apparso alle generazioni successive 
come un anti-tirannico. 
 
 Dal quadro ora ricostruito, sembrerebbe emergere un contesto in cui il dh=moj 
poteva effettivamente essere una componente distinta dalla dunastei/a contro cui si 
batté Pittaco nella seconda parte della sua attività politica: la scelta del dh=moj, descritta 
in Alc. 70,12s., di dare «gloria amabile» a Pittaco sembrerebbe, almeno dalle fonti, una 
risoluzione proprio contro le grandi oi)ki/ai e ciò potrebbe indicare che il dh=moj, 
andandole contro, sia distinto dalla classe aristocratica. Se è vero, dunque, che le fonti 
sono ben posteriori agli episodi che riportano e sebbene possano ricostruire quadri 
anacronistici o densi di aspetti novellistici, è pur vero che il parallelo di Solone permette 
di rendere quanto meno plausibile il quadro. Personaggi che non fondano un governo 
democratico, ma che fungono entrambi e nello stesso momento da arbitri in una 
situazione socialmente mossa, Pittaco e Solone possono essere accostati come 
espressione di un medesimo fenomeno comune a due po/leij che hanno molti punti in 





813 Cf. supra pp. 44ss. 
La comunità alcaica 
200 
e)tairi/a e istituzioni politiche 
 
 È opportuno fare breve accenno alle istituzioni civili presenti a Mitilene per 
comprendere come agissero le e(tairei=ai. Nella città lesbia, esattamente come nell'epos, 
vi era la boulh/ e l'a)gora/814 
 
                            … o) ta/laij eÃgw … io sventurato 
 zw¯w moiÍran eÃxwn a)groi+wti¿kan   vivo un'esistenza selvatica, 
 i¹me/rrwn a)go/raj aÃkousai   desiderando ascoltare le assemblee 
 _kar?u?[zo]me/naj wÕgesilai+/da _ convocate dall'araldo, oh Agesilaide,  
20 kaiì b?[o/]l?l?aj: ta\ pa/thr kaiì pa/teroj pa/thr e i consigli; con queste cose il padre e il padre  
 ka<g>g?[e]g?h/ras' eÃxontej peda\ twnde/wn  di mio padre sono invecchiati insieme a questi  
 twÜn [a)]llaloka/kwn poli¿t?an   cittadini fra loro ostili 
               (Alc. 130,16-22) 
 
 Rievocando, come di consueto, la propria tradizione familiare, Alceo non solo 
attesta l'esistenza di un'assemblea e di un consiglio, ma anche la loro presenza due 
generazioni prima del poeta e, quindi, ancora sotto il regno dei Pentilidi. Ciò 
ovviamente non deve stupire, se già Odisseo connota i Ciclopi come esseri selvaggi, 
perché non conoscono le a)gorai/ e le qe/mistej815. 
 
 È opportuno, ora, vedere come doveva funzionare il sistema istituzionale lesbio. 
Poiché non si ha testimonianza diretta sulla realtà mitilenese, è opportuno cercare una 
serie di confronti con realtà coeve. Atene, Sparta e Creta presentano, come Mitilene, un 
ordinamento politico aristocratico, pur con le dovute differenze: tutte quante queste 
realtà conoscono due tipi di assemblee, un consiglio ristretto spesso di anziani e una 
assemblea popolare. A Sparta vi sono la gerousi/a e l'a)pe/lla816, a Creta la bola/ o la 
gerousi/a e l'a)gora/817, ad Atene l'¡`Areioj pa/goj e l'e)kklhsi/a818. Queste realtà sono 
formalmente identiche a quella rappresentata nell'epos, di cui è utile vedere un esempio. 
 
 Dopo che ad Agamennone è apparso il Sogno ad annunciargli che potrà 
finalmente espugnare Troia (Il. II 1ss.), il capo della spedizione achea convoca, al 
mattino (vv. 48ss.), l'a)gora/. Prima, però, tiene il consiglio degli anziani819. 
 
814 Cf. supra pp. 56ss. 
815 Cf. Od. IX 112-115 toiÍsin d' ouÃt' a)goraiì boulhfo/roi ouÃte qe/mistej, / a)ll' oià g' (scil. i Ciclopi) 
u(yhlw½n o)re/wn nai¿ousi ka/rhna / e)n spe/esi glafuroiÍsi, qemisteu/ei de\ eÀkastoj / pai¿dwn h)d' a)lo/xwn, 
ou)d' a)llh/lwn a)le/gousi.   
816 Cf. Ampolo 1981, 63. 
817 Cf. Ampolo 1981, 66. 
818 Cf. Ampolo 1981, 68. 
819 Cf. Welwei 1992, 486. 
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 boulh\n de\ prw½ton megaqu/mwn iâze gero/ntwn   
 Nestore/v para\ nhiì+  Puloigene/oj basilh=oj:   
55 tou\j oÀ ge sugkale/saj pukinh\n a)rtu/neto boulh/n: 
          (Il. II 53-55) 
 
 Come a Creta o a Sparta, il consiglio sembra formato dai membri anziani 
dell'esercito e, più nello specifico, dagli h(gh/torej e dai me/dontej (v. 79), i.e. dai basi-
lei=j che guidano i vari contingenti dell'esercito acheo (v. 86). Agamennone racconta 
quanto ha sognato durante la notte e chiede aiuto al consiglio nella gestione 
dell'imminente assemblea (73-75): prw½ta d' e)gwÜn eÃpesin peirh/somai, hÁ qe/mij e)sti¿, / 
kaiì feu/gein su\n nhusiì poluklh/i+si keleu/sw: / u(meiÍj d' aÃlloqen aÃlloj e)rhtu/ein 
e)pe/essin. La boulh/ epica, dunque, è costituita dall'élite dell'esercito, probabilmente 
come nelle po/leij arcaiche, se è vero che ad Atene entravano nell'Areopago ex arconti 
cooptati dagli altri areopagiti820; il consiglio iliadico, costituito da individui che si 
chiamano fra loro fi/loi, ha la funzione di manipolare l'a)gora/ sottomettendola ai voleri 
degli aÓristoi821.  
 
 
La relazione fra e(tairei/a e po/lij: la funzione pubblica dei gruppi eterici 
 
 Date queste premesse, è necessario analizzare da vicino il rapporto fra le 
istituzioni della po/lij arcaica e le e)tairi/ai finora studiate, al fine di comprendere come 
queste ultime concretamente operassero nella vita pubblica.  
 
 Il primo elemento su cui bisogna porre l'accento è una differenza notevole fra i 
gruppi di e(tai=roi che circondano i basilei=j dell'epos, come ad esempio Nestore nel 
terzo libro dell'Odissea, e le e(tairei=ai di epoca arcaica822; le rispettive società, infatti, 
mostrano un esercizio del potere assai diverso, perché nel VII/VI secolo il potere appare 
ben più stratificato che nell'epos e, al posto del gruppo di compagni del basileu/j, 
nascono numerose comunità legate alle famiglie aristocratiche più influenti. Queste, con 
ogni probabilità, cercano di ottenere il controllo della po/lij in cui risiedono attraverso le 
magistrature, se è vero che Megacle, al tempo dell'attentato di Cilone, era capo degli 
arconti e così Isagora, quando invocò Cleomene da Sparta in funzione anticlistenica. 
Aristotele ricorda, inoltre, che successivamente all'arcontato di Solone, le varie fazioni 
furono in lotta per accaparrarsi la massima carica istituzionale: %Ò kaiì dh=lon oÀti 
 
820 Cf. Ampolo 1981, 68. 
821 Cf. Welwei 1992, 491. 
822 Cf. Welwei 1992, 494. 
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megi¿sthn eiåxen du/namin o( aÃrxwn: fai¿nontai ga\r ai¹eiì stasia/zontej periì tau/thj th=j 
a)rxh=j823. 
 Il controllo sulla città, ad ogni modo, necessita della creazione di un certo 
consenso. Pisistrato 824 , infatti, copertosi di gloria come strathgo/j contro Megara, 
ottiene dal dh=moj una guardia personale dopo esser stato vittima di un simulato attentato. 
Stessa sorte pare essere toccata a Pittaco: divenuto celebre per essere stato il capo della 
spedizione Mitilenese al Sigeo825, divenne anche per questa ragione esimnete. In questo 
contesto, può essere significativo un frammento elegiaco archilocheo: Ai¹simi¿dh, dh/mou 
me\n e)pi¿rrhsin meledai¿nwn / ou)deiìj aÄn ma/la po/ll' i¸mero/enta pa/qoi826. La preoccupa-
zione che affligge Esimida mostra chiaramente quanto l'opinione della società, in cui 
agivano le e(tairei=ai, doveva contare, a dispetto del consiglio dato da Archiloco. 
 
 Per conseguire il consenso, i gruppi eterici cercano di manipolarlo827. Dall'ottica 
aristocratica, il dh=moj appare una realtà informe che può essere facilmente indirizzata a 
seconda delle proprie volontà. Sia Solone (fr. 36,20 W.2) che Teognide (v. 847) usano la 
metafora del ke/ntron, strumento usato per condurre cavalli o buoi828, il che sembra 
sottolineare lo stato di a)i+dri/a, quasi animalesca, in cui versa il popolo. Questa passività 
e mancanza di autonomia politica delle classi non aristocratiche sembra presupposta 
anche da Alceo, quando prospetta la possibilità di sottrarre il dh=moj ai mali829, come se 
esso  fosse totalmente incapace di farlo da solo.  
 
 Di fronte a tali elementi, è probabile che le e(tairei=ai, nell'agone politico, fossero 
comunità che aiutavano l'esponente principale di una famiglia aristocratica a piegare la 
città al proprio volere, in modo non dissimile da quanto fanno i membri del consiglio di 
Agamennone nell'assemblea del libro secondo dell'Iliade. Molto interessante, in questo 
quadro, è il passo odissiaco in cui Eumeo racconta in che modo è stato rapito dalla casa 
del padre. 
 
465 h( d' e)me\ (scil. Eumeo) xeiro\j e(lou=sa do/mwn e)ch=ge qu/raze.  
 euÂre d' e)niì prodo/m% h)me\n de/pa h)de\ trape/zaj  
 a)ndrw½n daitumo/nwn, oià meu pate/r' a)mfepe/nonto.  
 oi¸ me\n aÃr' e)j qw½kon pro/molon dh/moio/ te fh=min 
        (Od. XV 465-468) 
  
 
823 Aristot. Ath. 13,2. 
824 Cf. Hdt. I 59,4 e Aristot. Ath. 14,1. 
825 Cf. Plut. Herod. Malign. 858a. 
826 Archil. fr. 14 W. 2 
827 Cf. Welwei 1992, 491. 
828 Cf. Chantraine, DELG  515 s.v. kente/w. 
829 Cf. Alc. 129,20. 
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 Ctesio, al momento del rapimento del figlio, non è presente a palazzo: nel 
pro/domoj non vi sono i convitati del padre, ma sono visibili gli strumenti atti al banchet-
to. La loro assenza è dovuta al fatto che sono andati all'assemblea, dove dovranno fare i 
conti con la fh=mij del dh=moj. Oltre a ciò, è interessante da una parte la connessione fra 
attività pubblica e banchetto, dall'altra il verbo a)mfipe/nomai, che indica bene l'attività 
da parte di una comunità di ‘darsi la pena’ o ‘occuparsi di’ qualcuno830, in particolare 
del suo leader.  
 
 L'e(tairei/a, dunque, nell'àmbito delle attività pubbliche pare essere il sostegno di 
un individuo influente, generalmente il capo di una famiglia aristocratica di rilievo: tale 
sostegno si esplica nell'attività di influenzare il consenso nella città per ottenere il 
potere831.  
 È chiaro, del resto, che in caso di sconfitta istituzionale, gli e(tai=roi divenivano 
facilmente il gruppo dirigente di contingenti militari atti a sovvertire una situazione a 
loro sfavorevole: gli esempi di Cilone contro gli Alcmeonidi, di Alceo ed Antimenide 
contro Pittaco e di Isagora contro Clistene sono paradigmatici. I casi qui citati, inoltre, 
mostrano chiaramente come per un atto di forza contro gli avversari politici le varie 
fazioni non disdegnassero affatto di cercare anche fuori dalla po/lij ausilio militare832 o 
finanziario833 per ottenere successo. 
  
 Di fronte alle difficoltà nell'ottenimento e nella conservazione del potere a cui le 
oi)ki/ai aristocratiche andavano incontro, l'e(tairei/a, dunque, sembra essere stata un mez-
zo efficace per reagire a questa situazione, sia che essa sia stata creata ad hoc sia che 





 Visto che del convivio aristocratico si è parlato ampiamente a proposito della 
composizione dell'e(tairei/a, si riassumeranno esclusivamente gli elementi fondamentali 
al riguardo. Un gruppo ristretto di individui, in genere intorno alle quindici unità835, che 
 
830 Cf. Chantraine, DELG 881 s.v. pe/nomai. 
831 Cf. Welwei 1992, 479ss. 
832 Gli esempi di Cleomene con gli Spartani, di Pisistrato con gli Argivi sono esemplari per l'ausilio 
militare che una specifica fazione aristocratica poteva trovare fuori della propria città. 
833 Cf. Alc. 69. 
834 Cf. Roussel 1976, 47. 
835 Cf. Calhoun 1913, 29ss. e Murray 1991, 93s. Se vi è identità fra gruppo simpotico e gruppo politico, il 
numero di convitati può essere indicativo della consistenza dell'e(tairei/a, almeno nel suo gruppo dirigente.  
Bergquist 1990, 37 mette in luce, in questo quadro, come le stanze da 7 divani (ogni klinh/ poteva 
ospitare due convitati) si ritrovano dal periodo arcaico in poi, ma sembra non vengano più impiegate dopo 
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svolge collettivamente attività pubbliche 836 , si ritrova nell'ambiente privato di una 
casa837, dove attraverso il pasto comunitario e grazie alle discussioni che qui hanno 
luogo rinsalda i vincoli di filo/thj che lo animano: questo momento, in effetti, 
costituisce la pausa festiva dai negotia e rappresenta un evento ideologicamente 
fondamentale per il gruppo eterico, in quanto è in questo luogo che si discute, si 
pianifica e, soprattutto, si creano relazioni interpersonali che vanno ben al di là 
dell'interesse momentaneo. Confermano quest'ultima ipotesi, ad esempio, i temi di 
alcuni componimenti alcaici, che sono ben lungi dal trattare questioni contingenti, ma 
riguardano particolari concezioni di vita838 o rappresentano canzonature nei confronti di 
qualcuno839 o ancora costituiscono precetti di buon comportamento840. 
 All'interno di questo ambiente trova posto una varietas di età: da una parte gli 
adulti e dall'altra i giovani, i quali hanno, con alcuni dei convitati, rapporti di parentela e, 
con altri, relazioni di tipo erotico e paideutico. In questo quadro, ricoprendo la funzione 
di coppieri e di inservienti, i pai=dej ascoltano i discorsi degli adulti ed apprendono il 
modus vivendi aristocratico, che si tramanda di generazione in generazione.  
 Le funzioni del banchetto sono, perciò, essenzialmente tre: rinsaldare i vincoli 
comunitari, discutere le questioni che la vita pubblica degli e(tai=roi di volta in volta 
mette in campo e, infine, iniziare ad educare le giovani generazioni all'età adulta. Di 




Conclusioni: le funzioni dell'e(tairei/a 
 
 In base ai dati raccolti, è possibile riassumere brevemente le funzioni sociali che 
la comunità studiata finora assume. L'e(tairei/a agisce collettivamente in tutti i campi in 
cui la componente maschile di una società risulta impegnata: la dimensione sacra, quella 
politico-militare e quella festiva; nel complesso di tutte queste attività, essa costituisce il 
modo con il quale la parte maschile di una alleanza di famiglie si organizza per il vivere 
sociale, assolvendo un complesso di funzioni quali l'organizzazione e l'attuazione della 
condotta politica da tenere all'interno di un città, la formazione di contingenti militari al 
fine di forzare una situazione che vede la fazione in difficoltà o in esilio, la creazione di 
 
l'epoca classica in contesti civici e rituali, ma solo privati, a differenza degli ambienti a 11 letti che, 
costruiti già durante l'arcaismo, sono ben rappresentati in epoca ellenistica. Cf. Musti 2001, 41s. e Alcm. 
PMGF 19 
836 Cf. supra pp. 191ss. 
837 Cf. supra pp. 89ss. 
838 Cf. Alc. 38a. 
839 Cf. Alc. 350 e, inoltre, Liberman 1999, 154. 
840 Cf. Al. 117b,27. 
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alleanze anche fuori dalla po/lij, la partecipazione a cerimonie religiose particolari, 
l'educazione dei giovani, etc. 
 Questa formazione sociale, insomma, sembra costituire il punto di riferimento 
fondamentale nella vita degli aÓristoi, in quanto, oltre a rappresentare il mezzo concreto 
con il quale le famiglie aristocratiche tentano di mantenere o creare il dominio nel luogo 
ove risiedono, sembrerebbe assolvere tutte le esigenze di socialità di un individuo, come 
dimostra la dimensione festiva del simposio: l'e(tairei/a, dunque, non racchiude un 
insieme di persone solo per finalità politiche particolari, ma ha un campo di azione 
vasto e assai variegato. 
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 L'analisi della realtà originaria in cui la poesia saffica trovava la propria fun-
zione è limitata dalla mancanza di paralleli chiari ed evidenti1, poiché sono quasi inesi-
stenti le notizie su gruppi confrontabili con quello della poetessa: i confronti proposti 
dalla critica, in effetti, sembrano inadeguati, essendo riferibili a realtà sociali e culturali 
assai lontane nello spazio e nel tempo da quella lesbia. A tale proposito, del resto, non 
va escluso neppure che Lesbo possa rappresentare un unicum nel quadro del mondo 
greco per quanto concerne l'organizzazione della vita femminile. Per ragioni metodolo-
giche, inoltre, sarebbe opportuno evitare, un uso troppo libero della comparazione 
quando si interpretano i dati a disposizione: è preferibile, infatti, instaurare eventuali 
raffronti all'interno della medesima società, dato che troppo pochi sono gli elementi su 
cui ragionare. Questa riflessione assume un valore particolare se riferita alla poesia 
eolica: le notizie su Lesbo arcaica non sono state tramandate sistematicamente e, per di 
più, il fatto che siano rimaste quasi unicamente le opere dei due massimi poeti mitilene-
si è forviante, perché di questa regione si ha una visione filtrata dalla sola ottica di due 
aristocratici che veicolano entrambi il loro pensiero attraverso il medesimo mezzo 
espressivo.  
 Prima di iniziare, sia concessa un'ulteriore premessa. Si è parlato di gruppo 
saffico, ma bisognerebbe essere prudenti sulla sua effettiva esistenza: dai componimenti 
conservati non risulta con sicurezza che intorno alla poetessa esistesse una collettività 
fissa, ben strutturata e istituzionalmente riconosciuta2, ma è possibile solo constatare un 
numero notevole di persone che la frequentano, alcune probabilmente in modo abituale 
 
1 L'esempio di Alcmane, evocato in particolare da Calame (1977a, 367ss.) come possibile parallelo per la 
formazione sociale presupposta dalla poesia saffica, riposa su un confronto fra la società lesbia e quella 
spartana difficilmente dimostrabile a causa della scarsità di fonti su entrambe le città. La possibilità di un 
confronto fra il coro lirico spartano e le cercle sapphique è stata oggetto di polemica alla metà degli anni 
Novanta (cf., in opposizione ad una simile ipotesi, Parker 1996, 162ss. e, in favore, Lardinois 1996, 79ss. 
Cf. anche Ferrari 2003, 89 e 2007, 39ss.). 
2 La poesia saffica non fornisce indicazioni né sul nome della collettività di cui la poetessa era membro né 
sulla sua funzione sociale. La denominazione qi/asoj, comunemente adottata, risulta eccessivamente 
interpretativa, poiché implica una congregazione religiosa sulla cui esistenza mancano prove attendibili 
(cf. Parker 1996, 176 e Calame 1977a, I 367). Per quanto attiene alla funzione sociale del gruppo saffico 
il suo ruolo iniziatico è stato presupposto dalla presenza, in esso, di giovani: questo, però, non può essere 
un elemento decisivo, in quanto il passaggio degli adolescenti all’età adulta può essere stata una delle 
ragioni sociali del gruppo e non la sola. In effetti, se si prende come pietra di paragone Teognide, ad 
esempio, è impossibile ritenere che l’unica funzione della collettività di cui egli faceva parte fosse quella 
paideutica solo in base al rapporto fra Cirno e il poeta. 
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e per prolungati periodi; questi individui dediti, almeno in parte, ad attività sacrali, 
spesso connesse alla sfera di Afrodite, non paiono uniformi per quanto riguarda l'età e la 
provenienza, mentre lo sono probabilmente per l'estrazione sociale. Tali dati, tuttavia, 
non consentono di verificare immediatamente l'esistenza di una formazione sociale ben 
definita, come per esempio l'e(tairei/a alcaica, perché un tale tipo di comunità necessita 






 Ricostruire, partendo dalle testimonianze antiche, la formazione sociale che co-
stituiva il pubblico della poesia saffica presenta una difficoltà iniziale: bisogna consi-
derare, infatti, lo scarto temporale esistente fra la poetessa e coloro che di lei hanno 
parlato 3 ; una distanza di secoli dal contesto originale dei carmi saffici può aver 
determinato un mutamento sociale così pronunciato nel mondo greco da non 
permetterne più una comprensione adeguata; questa considerazione implica un cauto 
accostarsi ai testimoni antichi, nella costante ricerca di conferme in quanto oggi appare 
dell'opera saffica.  
 La prudenza, tuttavia, non deve spingere ad un completo scetticismo nei con-
fronti dei testimonia, fino a ritenere che quanto è noto riguardo Saffo sia errato: se gli 
antichi, in effetti, usavano informazioni tratte anche da testi assolutamente non fede-
degni, come ad esempio le commedie4, bisogna tener comunque conto che essi avevano 
il privilegio, rispetto alla critica moderna, di poter accedere all'intera opera saffica5 e, 
perciò, le loro parole debbono essere tenute in debito conto, perché potrebbero con-





3 Fra la poetessa e Ovidio, la fonte letteraria più antica che si prenderà in considerazione, esiste una 
distanza di circa sette secoli, troppi ovviamente perché il poeta latino potesse avere una nozione chiara del 
contesto originario della produzione saffica. In realtà anche la distanza di poco più di un secolo appare già 
considerevole: anche la testimonianza di Hdt. II 135 su Dorica e Carasso, la più vicina cronologicamente 
a Saffo, va presa con molta prudenza. 
4 Cf. Parker 1996, 146-148. 
5 La questione della Suda e del suo rapporto con l'opera saffica è assai complessa. Essendo un testo 
risalente al X d.C., difficilmente può aver attinto in modo diretto le sue informazioni da Saffo (cf. 
Liberman 1999, LXIV n. 223), ma può aver usato fonti che avevano a disposizione il testo della poetessa. 
6 Cf. Lardinois 1994, 58, Aloni 1997, XXV e Salemme 1998-1999, 123. 
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Massimo di Tiro 
 
 Punto di partenza della presente analisi sarà un passo di Massimo di Tiro dove si 
compie un confronto tra l'eÓrwj socratico e quello saffico: l'interesse è grande, non solo 
perché il testo è denso di informazioni, ma anche in quanto si pone l'accento su un 
elemento di rilievo nell'opera della nostra autrice, ossia l'eÓÓrwj. 
 
o( de\ th=j Lesbi/aj eÓrwjŸ … ti/ a)\n ei)/h a)/llo, h)\ au)to/, h( Swkra/touj te/xnh e)rwtikh/; 
dokou=sin ga/r moi th\n kaq' au(to\n e(ka/teroj fili/an, h( me\n gunaikw=n, o( de\ a)rre/nwn, 
e)pithdeu=sai. kai\ ga\r pollw=n e)ra=n e)/legon, kai\ u(po\ pa/ntwn a(li/skesqai tw=n kalw=n: o(/, 
ti ga\r e)kei/n% ¡Alkibia/dhj kai\ Xarmi/dhj kai\ Fai=droj, tou=to tv= Lesbi/# Gu/rinna kai\  
¡Atqi\j ¡Anaktori/a: kai\ o(/ ti/ per Swkra/tei oi( a)nti/texnoi, Pro/dikoj kai\ Gorgi/aj kai\ 
Qrasu/maxoj kai\ Prwtago/raj, tou=to tv= Sapfoi= Gorgw\ kai\ ¡Androme/da: nu=n me\n 
e)pitim#= tau/taij, nu=n de\ e)le/gxei, kai\ ei)rwneu/etai au)ta\ e)kei=na ta\ Swkra/touj. 
        (Max. Tyr. 18,9b-d) 
 
 Il primo elemento posto in evidenza è che la poetessa abbia nutrito una filo/thj 
nei confronti di donne e il problema da porsi, qui, è se gunh/ indichi esclusivamente il 
genere, in contrapposizione con quello maschile (aÓrrhn), oppure  se alluda ad una classe 
d'età, ossia ‘donne adulte’7: il passo, però, lascia la questione in sospeso.  
 Sulle amate di Saffo, va forse tenuto presente che, se il confronto fra i fi/loi dei 
due celebri personaggi è da portare alle estreme conseguenze, Alcibiade e Fedro sono 
più giovani di Socrate di circa una generazione e c'è da chiedersi se lo stesso valga per 
Anattoria, Attide e Girinna nei confronti di Saffo. La presenza, fra l'altro, di questi nomi 
nel brano è importante perché essi ritornano di frequente nei frammenti della poetessa8: 
un simile dato rende evidente come queste persone dovessero avere una relazione assi-
dua con Saffo, tale da essere considerate un ottimo esempio di sue fi/lai. 
 Altro fattore d'interesse è la presenza di rivali, le quali, a loro volta, si ritrovano 
spesso all'interno dei componimenti saffici9. In questo caso, è possibile notare come non 
esista finora alcun frammento o fonte che ricordi l'esistenza di altre avversarie oltre a 
Gorgo e Andromeda: ciò sarà importante quando si affronterà la questione dell'antago-




7 Cf. Parker 1996, 154s. 
8 Cf. per Anattoria S. 16,15; per Attide S. 49,1, 90d,15, 96,16, 130,3; per Girinna S. 29h,3, 82a, 90a col. 
III 15. 
9 Cf. per Andromeda S. 68a,5; 130,4 e 133,1; per Gorgo S. 29c,9, 103A a col. II 9, 144,2, 213,3 e 5. Cf. 
anche S. 155 dove compare il nome dei Polianattidi che risulta però difficile da riferire con sicurezza ad 
una delle due avversarie della poetessa, come del resto accade per i Pentilidi citati in S. 71,3. 
10 Cf. infra pp. 269ss. 




 La riflessione di Massimo di Tiro prende spunto dall'idea che l'eÓrwj sia 
l'elemento determinante nelle relazioni instaurate da Saffo con le persone a lei vicine. 
Questo dato ovviamente ricorre spesso negli autori che trattano, anche brevemente, la 
figura della poetessa, ma, in questo quadro, bisogna notare alcune differenze nelle varie 
relazioni. Testo fondamentale per comprendere tale situazione è la voce del lessico della 
Suda su Saffo. 
 
e(taiÍrai de\ au)th=j kaiì fi¿lai gego/nasi treiÍj, ¡Atqi¿j, Telesi¿ppa, Mega/ra: pro\j aÁj kaiì 
diabolh\n eÃsxen ai¹sxra=j fili¿aj. maqh/triai de\ au)th=j ¡Anago/ra Milhsi¿a, Goggu/la Ko-
lofwni¿a, Eu)nei¿ka Salamini¿a 
        (Suda s 107 A.) 
 
 La distinzione compiuta in questo testo è problematica, poiché è arduo stabilire 
su cosa essa si fondi: da una parte si pongono le fi/lai e le e(tai=rai della poetessa, 
ovvero Attide, Telesippa e Megara, dall'altra le maqh/triai Anagora 11 , Gongila ed 
Eunica. A questo proposito, Salemme (1998-1999, 122ss.) ha ipotizzato che questa 
scissione fra le persone a diretto contatto con Saffo avesse come origine una differenza 
d'età, le prime essendo, grosso modo, coetanee della poetessa o, comunque, adulte, le 
altre sensibilmente più giovani: la Suda difficilmente avrebbe istituito questa ripartizio-
ne ex nihilo, ma probabilmente si deve essere basata su qualche dato.  
 Un elemento di riflessione può essere desunto, analizzando i termini e(tai=roj e 
maqhth/j. Il primo si applica a compagni d'armi, spesso ad uomini della stessa età12, 
mentre il secondo, derivato da manqa/nw, presuppone l'attività didattica di ‘imparare’ 
che, ovviamente, implica una differenza d'età fra chi insegna e chi apprende. Ammet-
tendo la validità di questi dati, si pone, inoltre, la questione di cosa in realtà s'insegnasse 
e quale ruolo tale attività educativa ricoprisse nel contesto sociale in cui Saffo agiva. 
Altro motivo di attenzione è ciò che viene detto delle compagne o delle discepole: per 
quanto riguarda le prime si afferma che Saffo fu accusata di «turpe amicizia», allusione 
 
11 Invece di Anagora dei codici, in genere, si tende a leggere Anattoria (Neue 1827, 7): si mantiene il testo 
tràdito perché non si intende basare le successive riflessioni su una correzione. Interessante, a questo 
proposito, una notazione di Lasserre (1989, 176 n. 9) il quale non vede la necessità della correzione 
affermando che ¡Anago/ra si giustifica come femminile di * ¡Anago/raj (banditore) esattamente come 
¡Anacago/ra si spiega con ¡Anacago/raj. 
12 Cf. Chantraine, DELG 380 s.v. e(tai=roj e supra pp. 179ss. 
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probabile a rapporti omoerotici13, mentre, rispetto alle seconde, si dice che non erano 
indigene dell'isola di Lesbo, ma provenivano da Mileto, Colofone e Salamina14. 
 
 
P. Colon. 5860 
 
 Le notizie finora raccolte, in particolare quelle riportate dalla Suda, trovano una 
puntuale conforma in P. Colon. 586015. 
 
 [   ]!!u?!x?[    
2 [!!]!!!!mena?!![         ]!!!! [    
               ]h?n: kai![    
4 pra?!!![ ]![ ]! [        ]mnh[    
 z?osin!!!qe?raij[ ] [       ]!mouq?[    
6 kratou=si!!e?![        ]nogko[    
 mwn: h( d' e)f' h(suxi/a[j       ]!o?s?eco[    
8 paideu/ousa ta\j a)ri/-      ]lw ke morran    
 staj ou) mo/non tw=n       ]nexespareu   roj hn t![   
10 e)gxwri/wn a)lla\ kai\       ]wn moisawn   naktidw?[   
 tw=n a)p'  )Iwni/aj: kai\       ]wn eÀw[j] tou= h   Kleanak[tid-  
12 e)n tosau/thi para\       ]nhn a)pu\ tw½de   h( paiÍj k[   
 toi=j poli/taij a)podo-     ]m?ormenon: ou   rouj me![   
14 xh=i w(/st' e)\fh  Kalli/aj    ]fai¿nei ta\j e)piì   kaiwne[   
 o(  Mutilhnai=oj e)n      ]!iko\n oiåkon foi-  proj ma[   
16 [!]!!![        ] ¡Afrodi-  tw¯s]aj kaiì periì pol-  eu)geneia![   
 [t-             ]!![   lou= p]oioume/naj    !a?sw leuk[   
18   dien]exqh=nai kaiì   noj meg[   
           ]!!!  [   to!ar!!d[   
            (SLG 261a, fr. 1)            (SLG 261a, fr. 2) 
 
 Il testo presenta un confronto fra Saffo ed Alceo16: la prima al contrario del 
secondo viveva in pace, dedita all'educazione di giovani donne17 appartenenti alla classe 
aristocratica sia lesbia che della Ionia (fr. 1 ll. 8ss. e fr. 2 col. 2 l. 16), ossia della parte 
 
13 Cf. anche S. 252 (= P. Oxy. 1800 fr. 1, 1-35). 
14 Salamina può essere l'isola prossima alla città di Atene o una località di Cipro, anche se probabilmente 
bisogna preferire la seconda località alla prima (cf. Aloni 1983, 28): Mileto e Colofone si trovano nella 
Grecia d'Asia, così come Cipro, mentre la celebre isola è prossima all'Ellade. 
15 Cf. Gronewald 1974, 114-118. 
16 Cf. Gronewald 1974, 114. 
17 Per il maqh/triai della Suda: cf. supra p. 209.  
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orientale del mondo greco. È da sottolineare, a questo riguardo, come tale dato sia in 
linea con quanto riferisce la Suda, perché i luoghi di origine nominati per Anagora, 
Gongila e, forse, per Eunica sono tutti riferibili a località dell'Asia Minore o situati nei 
dintorni. Il commentario, inoltre, sembra spiegare perché giovani ragazze dovessero 
raggiungere Saffo da città così lontane: la poetessa riscuoteva grande fama fra i suoi 
concittadini (fr. 1 ll. 12ss.). Ultimo fattore da tener presente è un accenno all'oi)ki/a dei 
Cleanattidi (fr. 2 col. 1 ll. 11): bisogna notare, in effetti, come la poetessa, in S. 98, 
biasimi la loro fugh/ e che le parole che essa usa, in quel contesto, farebbero pensare ad 
un suo coinvolgimento diretto nelle vicissitudini di questa famiglia aristocratica. 
 Un'ultima considerazione merita la pretesa allusione che il commentario farebbe 
ad una proedria delle Afrodisie attribuita a Saffo dai Mitilenesi18 (SLG 261a, fr. 1 r. 17 
th\n proe]d?r?[i/an labei=n). La semplice visione del papiro non permette assolutamente di 
di leggere il termine proedri/a nel testo. Per accertare questa eventuale notizia, inoltre, 
sarebbe necessario verificare da dove Callia la traesse, ma tale operazione è inficiata 






Figura 11: SLG 261a, fr. 1 rr. 13ss. 
 
 I dati finora raccolti non permettono di stabilire se Saffo fosse circondata da un 
gruppo stabile e strutturato di persone: è utile, comunque, mettere in luce come compaia 
già un gran numero di figure che le agiscono attorno (Attide, Telesippa, Megara, 





 In un passo della Vita di Apollonio di Tiana di Filostrato vi sono alcune 
variazioni alle notizie ormai già ricavate dalle altre fonti. 
 
h)/rou me» e)\fh «prw/hn, o(/ ti o)/noma h)=n tv= Pamfu/l% gunaiki/, h(\ dh\ Sapfoi= te o(milh=sai 
le/getai kai\ tou\j u(/mnouj, ou(\j e)j th\n  )/Artemin th\n Pergai/an #)/dousi, … kalei=tai 
toi/nun h( sofh\ au(/th Damofu/lh, kai\ le/getai to\n Sapfou=j tro/pon parqe/nouj te 
 
18 Cf. Lasserre 1989, 113 n. 3 e Ferrari 2007, 43. 
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o(milhtri/aj kth/sasqai poih/mata/ te cunqei=nai ta\ me\n e)rwtika/, ta\ de\ u(/mnouj. ta/ toi e)j 
th\n   )/Artemin kai\ par%/dhtai au)tv= kai\ a)po\ tw=n Sapf%/wn v)=stai»». 
        (Philostr. VA I 30) 
 
 Filostrato assimila Saffo a Damofila, considerando quest'ultima una sorta di 
discepola della poetessa: questa donna, allo stesso modo di Saffo, ha avuto come 
o(milh/triai delle parqe/noi e ha composto inni. Ora, il verbo o(mile/w non sembra avere 
alcun rapporto con un'attività educativa: esso significa, in effetti, «trovarsi con»19 e una 
interpretazione simile a ‘pupil’20 o ‘discepola’21 non trova giustificazioni. Pare evidente, 
inoltre, che le frequentatrici di Damofila come di Saffo fossero delle parqe/noi, ma non 
si dice nulla sulle ragioni della loro presenza. Il passo dà risalto ad un punto essenziale 
per la produzione saffica, ovvero l'esistenza di componimenti rivolti agli dèi che, se in 
Damofila erano dedicati ad Artemide, in Saffo non possono che essere stati indirizzati, 
in gran parte, ad Afrodite. È notevole, infine, come non vi sia allusione a persone adulte 





 Per chiarire meglio la situazione prima di porre l'attenzione sui componimenti 
saffici, è opportuno soffermarsi su Ov. Her. 1522: questo componimento è costellato di 
accenni all'opera della poetessa evidenti e ancora oggi ben percepibili23; si concentrerà 
l'analisi, in particolare, su due passi, i quali permettono considerazioni generali su 
quanto finora raccolto. 
 
15   nec me Pyrrhiades Methymniadesve puellae,   
     nec me Lesbiadum cetera turba iuvant.   
 
19 Cf. Chantraine, DELG 797 s.v. oÐmiloj. 
20 Cf. Parker 1996, 156 
21 Cf. LSJ9 1222 e GI2 1386. 
22 Sull'Epistula Sapphus pende la questione della sua paternità ovidiana (Knox 1995, 12ss. e 279). A 
sfavore di questa stanno da una parte un uso della lingua che pare posteriore all'epoca di Ovidio, dall'altra 
ragioni di composizione poetica, in quanto generalmente l'autore latino compone le sue epistulae utiliz-
zando come fonti opere letterarie precedenti, mentre nel componimento in questione, oltre ad usare mate-
riale proveniente dalla commedia di IV secolo a.C., prende spunto dalla tradizione biografica sulla poetes-
sa. Non volendo entrare nella questione, è tuttavia necessario notare che la paternità ovidiana dell'Epistula 
Sapphus non influisce in alcun modo sull'uso delle informazioni ivi contenute: che sia Ovidio o un poeta 
a lui successivo, è indubbio che egli ha presente l'opera della poetessa (ibid. 14) e, quindi, può essere 
considerato un testimone interessante. 
23 Richiami ovidiani all'opera saffica sono visibili nell'accenno alla vicenda di Carasso (63ss.), alla figura 
di Cleide (v. 70), all'uso di profumi (v. 76). Si noti, inoltre, la menzione delle amate dalla poetessa (vv. 
15ss.) e il riecheggiamento piuttosto lampante di S. 31 ai vv. 111ss. 
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 vilis Anactorie, vilis mihi candida Cydro;   
     non oculis grata est Atthis, ut ante, meis,   
 atque aliae centum, quas hic non sine crimine amavi;  
20     inprobe, multarum quod fuit, unus habes.   
           (Ov. Her. 15,15-20) 
 
 Saffo è rappresentata dal poeta latino come attorniata da un notevole numero di 
donne (v. 16 turba; v. 19 aliae centum; v. 20 multarum) e questo dato potrebbe alludere 
alla gran quantità di nomi femminili presenti all'interno dell'opera saffica, alcuni dei 
quali, oltretutto, si ripetevano spesso; tale turba è composta da puellae, ma il termine 
potrebbe non avere alcuna connessione con l'età poiché spesso così viene definito 
l'oggetto di amore nella poesia latina24. Le donne che un tempo erano destinatarie 
dell'eÓrwj saffico provengono da tutta l'isola di Lesbo. Compaiono, inoltre, tre nomi di 
fi/lai o maqh/triai, fra i quali Anattoria e Attide erano già presenti in altri testimonia, al 
contrario di Cidro25. Identica informazione rispetto alla Suda si ricava dal v. 19, in cui a 
non sine crimine amavi corrisponde perfettamente ai¹sxra\ fili/a. 
  
 Un passo in avanti per comprendere la composizione della moltitudine di donne 
o ragazze che paiono attorniare Saffo può essere compiuto analizzando un altro brano 
appartenente alla medesima epistula. 
   
 Lesbides aequoreae, nupturaque nuptaque proles,  
200     Lesbides, Aeolia nomina dicta lyra,  
 Lesbides, infamem quae me fecistis amatae,  
     desinite ad citharas turba venire mea. 
                   (Ov. Her. 15,199-202) 
 
 Questi versi potrebbero fornire un'indicazione di cosa l'autore dell'Epistula 
Sapphus potesse sull'uditorio della poetessa leggendone l'opera. Tale considerazione 
necessita di una premessa: non s'intende, infatti, dire che quella dell'autore latino sia una 
descrizione fedele e cosciente della realtà saffica, perché gli intenti letterari e la distanza 
dal contesto originario potrebbero averne impedito una corretta valutazione. Il tentativo 
di recuperare alcune notizie da tale testo, d'altra parte, nasce dall'idea che alcuni 
elementi della poesia saffica possano essere rimasti nel dettato ovidiano come ‘fossili’, 
ossia che il poeta latino potrebbe aver trasmesso, in modo non del tutto cosciente, alcuni 
dati che aveva assimilato nella lettura di Saffo. Queste informazioni sono certo interes-
santi, perché colmano, almeno in parte, alcune lacune che la frammentarietà del corpus 
saffico genera. È chiaro, del resto, che ogni elemento così ricavato necessita d'una con-
 
24 Cf. Salemme 1998-1999, 130 e Parker 1996, 158. 
25 Il nome di Cidro non sembra comparire all'interno dei frammenti saffici oggi rimasti. 
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ferma diretta, seppur labile, nella produzione della poetessa rimasta, in quanto il rischio 
è di dare a Saffo ciò che è frutto di una tradizione secondaria. 
 
 Le donne lesbie che Saffo invoca nella sua epistula non sono altro che le prota-
goniste dei suoi canti, ovvero «nomi pronunciati dalla lira eolica»26. Queste persone 
sono evidentemente Attide, Cidro, Anattoria e le altre cento che la poetessa ha amato e, 
di conseguenza, cantato nei suoi carmi: infamem quae me fecistis amatae, espressione 
che riprende il quas hic non sine crimine amavi di v. 19. In questo contesto, risulta 
molto interessante che l'apposizione di Lesbides sia nupturaque nuptaque proles: questo 
giro di parole, infatti, pare descrivere la composizione della comunità saffica, distin-
guendo in essa due categorie, le nupturae e le nuptae. Di fronte a questa situazione è 
importante da una parte definire il senso di questi due termini e, in seconda istanza, 
capire quali termini greci essi traducano. 
 
 Nuptura è da intendere come ‘colei che è in procinto di sposarsi’ ed è naturale 
pensare come suo corrispondente in greco a parqe/noj27: il termine indica lo stato di una 
donna che ha già lasciato l'infanzia, ma non ha ancora compiuto tramite il ga/moj28 il 
passaggio fondamentale verso l'età adulta, quando verrà chiamata gunh/.  
 Per quanto concerne nupta, la questione è più complessa: gli antichi sembrano 
aver connesso questo termine a nu/mfh29, il cui significato equivale a «épousée, jeune 
femme, jeune fille en âge de mariage»30. Ora, nu/mfh ricorre in Saffo in quattro con-
testi31, sempre epitalamici, in cui sembra indicare la sposa nel momento del ga/moj: la 
poetessa, però, si riferisce ad lei indicandola anche come parqe/noj32 o pai=j33 e, dunque, 
è difficile compiere una classificazione rigida per classi d'età di questi termini. Il greco, 
comunque, sembra distinguere, anche se in modo vago, varie fasi dell'esistenza 
femminile, come conferma S. 44,14s. (e)?p?[e/]baine de\ pai=j o)/xloj / gunai/kwn t' a)/ma 
parqeni/ka[n]). Pare di poter affermare, in sostanza, che l'autore dell'Epistula possa aver 
connesso il termine nupta ad un periodo della vita femminile diverso da quello di nu/mfh: 
nelle Heroides, infatti, questo termine sembra indicare semplicemente lo status di donna 
sposata, ossia di gunh/34. 
 
26 Cf. Knox (1995, 312s.) che nota come l'anafora Lesbides sia enfatica, costituendo «a reminder that  it is 
the women named in her poetry who made Sappho famous as a love poet». 
27 Cf. Chantraine, DELG 858, s.v. parqe/noj.  
28 Cf. Soph. Tr. 147ss. 
29 Cf. Ernout-Meillet, DELL 654 s.v. nubo.  
30 Cf. Chantraine, DELG 758 s.v. nu/mfh. 
31 Cf. S. 30,4, 103,5, 116,1, 117,1. 
32 Cf. S. 112. 
33 Cf. S. 113. 
34 Cf., ad es., Ov. Her. 6,164, 7,167, 8,19 e 22, 16,166. Nupta, nelle Heroides di Ovidio, pare corri-
spondere semplicemente a ‘donna sposata, maritata, moglie’: Deianira, in effetti, si definisce nupta di 
Ercole in Ov. Her. 11,30 (tam premitur magno coniuge nupta minor), mentre così è detta Giunone nei 
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 Se l'analisi linguistica coglie nel segno, dunque, bisogna ammettere che il poeta 
della Lettera a Faone ritenesse il pubblico saffico caratterizzato da una mi/cij di classi 
d'età, con individui non ancora adulti ed altri ormai maturi. 
 
Conclusioni sulle fonti 
 
 L'insieme delle informazioni ricavabili dagli autori che parlano di Saffo ha una 
certa coerenza, ma presenta anche un discreto numero di problemi. La filo/thj, con ac-
centi omoerotici, viene identificata come uno dei temi rilevanti, si riscontra l'esistenza 
di rivali della poetessa, anche se l'oggetto del contendere non è chiaro. Molto importante 
ai fini della ricostruzione del contesto in cui va inserita la poesia saffica è l'idea, emersa 
da tutti i testimoni analizzati, che le frequentatrici della poetessa fossero numerose: il 
fatto che siano indicati alcuni nomi di e(tai=rai, maqh/triai o, semplicemente, amate di 
Saffo può far ritenere che essi si ripresentassero con una certa regolarità nei suoi 
componimenti tanto da risultare esemplari; ne consegue, dunque, che alcune persone 
dovessero avere una relazione assidua e prolungata nel tempo con la poetessa. La 
situazione, a questo proposito, ha una certa similarità con quanto accade in Alceo con 
Bicchide o Melanippo35. Detto ciò, però, resta oscura la sostanza dei rapporti che legano 
Saffo alla moltitudine di donne cantate nei suoi componimenti: i significati di termini 
quali e(tai=rai, fi/lai, o(milh/triai, maqh/triai non possono essere ridotti ad un unico 
comune denominatore. Alcuni, infatti, rendono plausibile pensare che vi sia uno scarto 
d'età fra la poetessa e alcune sue frequentatrici, altri sembrano presupporre il contrario, 
altri ancora risultano vaghi. 
 
 In questo quadro s'inserisce la questione del ruolo paideutico attribuito a Saffo 
dai testimonia: potrebbe essere anacronistico connettere la poetessa esclusivamente ad 
una funzione educativa36. Questa idea, per quanto non isolata nelle fonti37, potrebbe 
 
confronti di Giove in Ov. Her. 16,166 (Praeposui regnis ego te, quae maxima quondam / pollicita est 
nobis nupta sororque Iovis). L'accostamento di nupta al gr. nu/mfh, operato già anticamente (Chantraine, 
DELG 759 s.v. nu/mfh e Ernout-Meillet, DELL 449 s.v. nubo), non è completamente corretto: il termine 
greco, in effetti, si adatta «à la jeune fille qui devient une femme, à l'épousée, à la jeune femme» 
(Chantraine 1946-7, 230), mentre nupta sembrerebbe assumere questo senso solo se unito all'aggettivo 
novus, come in Ov. Her. 13,139, dove Laodamia dice a Protesilao: ipsa suis manibus forti nova nupta 
(troiana) marito / inponet galeam Dardanaque arma dabit (cf. OLD 1207 s.v. nupta: ‘nova nupta, a 
bride’). Tutta questa serie di dati rende possibile interpretare Ov. Her. 15,199 nel modo seguente: «Lesbie 
marine, prossime alle nozze o sposate », intendendo nupta come sostanziale sinonimo di donna adulta (i.e. 
gunh/), in quanto proprio la cerimonia nuziale, in Grecia almeno, sembra aver costituito il momento di 
passaggio fra la fanciullezza e l'età matura socialmente riconosciuta. 
35 Per Bicchide cf. schol. Alc. 60 e Alc. 73,10; 306c, l. 7s.; 335,3 Liberman. 
36 Come possibile parallelo per un ruolo paideutico svolto da un poeta nell'arcaismo greco è possibile 
citare Teognide e il suo rapporto con Cirno (cf. Marrou 1965, 68s.). 
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essere il frutto di un'antistorica interpretazione dei dati offerti dai componimenti saffici: 
gli antichi, forse già dal V secolo38, accostarono il gruppo saffico a quanto per loro più 
gli somigliava, ovvero una scuola. Ciò ovviamente non significa che ne cogliessero 
l'essenza, soprattutto perché essi appartenevano ad una società ben diversa da quella di 
Saffo e, quindi, potevano ignorare come essa si articolasse. Ritenere che la poetessa 
costituisse un polo di attrattiva a scopo paideutico per la Grecità orientale lascia per-
plessi: che un certo numero di giovani, infatti, potesse unirsi ad un adulto esclusiva-
mente per scopi educativi non è congruente con quanto è noto dell'educazione prima del 
V secolo a.C., perché, se nell'epos l'istruzione sembra veicolata attraverso la relazione 
fra un giovane e una persona più anziana, spesso scelta dal padre39, in epoca arcaica 
essa passa attraverso la relazione amorosa fra un e)rasth/j ed un e)rw/menoj più giovane40. 
Non sembra esistere, insomma, un'istituzione che raccoglie più individui a scopo 
educativo41. L'esempio del coro lirico spartano, a questo proposito, è significativo: esso 
rappresenta il mezzo attraverso il quale la gioventù adempie ad obblighi rituali e, in 
questo contesto, i giovani sono oggetto anche di un processo educativo42, ma ciò non 
significa che il coro lirico sia una scuola43. Il termine ‘scuola’, del resto, riconduce ad 
una società ormai in via di democratizzazione, anzi, è possibile affermare che essa ne 
sia una diretta conseguenza44: l'incremento degli individui da sottoporre ad un certo tipo 
di istruzione, un tempo prerogativa degli aristocratici, consente la nascita di una 
istituzione atta allo scopo. Ciò significa che scuola e democrazia vanno di pari passo. 
Tale considerazione, però, rende inverosimile il fatto che quello di Saffo fosse una col-
lettività volta ad attività educative, perché la società lesbia è palesemente aristocratica e 
lontana dal processo di democratizzazione che condurrà, ad Atene, alla nascita della 
scuola. 
 Altro dati vanno presi in considerazione, quando si voglia attribuire a Saffo una 
prevalente funzione educativa: se per i giovani maschi di Lesbo può essere ammessa 
almeno un tipo d'istruzione sul modello teognideo45, per le donne non è possibile sapere 
neppure se esistesse qualcosa di paragonabile al coro lirico: gli accenni a danze corali 
come in S. 58,11ss. G.-D. o S. 96,5 non implicano l'esistenza di una istituzione, ma 
semplicemente indicano la varietà di performance che  la poesia saffica conosceva46. Va, 
 
37 Oltre al P. Colon. 5860, si veda la Suda (cf. supra p. 209) e il Gruppo di Polignoto (cf. Ferrari 2003, 47  
e le immagini proposte in Di Benedetto-Ferrari 1987 e Ferrari 2007, 100ss.). 
38 Cf. Ferrari 2003, 47 e 2007, 104ss. 
39 Cf. il rapporto fra Achille e Fenice (Marrou 1965, 37). 
40 Cf. Marrou 1965, 65ss. 
41 Cf. Marrou 1965, 67. 
42 Cf. Calame 1977a, I 386ss. per il concetto di educazione all'interno del coro lirico. 
43 Per la differenza fra paidei/a e riti di passaggio cf. Brelich 1969, 24ss. e 32ss. 
44 Cf. Marrou 1965, 69ss. e, in particolare, 71ss. 
45 L'esistenza di una poesia pederotica in Alceo (cf. Vetta 1982, 7-20) permette di supporre l'esistenza di 
rapporti adulti/giovani nell'e(tairei/a alcaica assimilabili a quanto avviene presso Teognide. 
46 Cf. S. 21,11ss., 22,9ss, 160. 
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fra l'altro, notato che, pur concedendo con la Suda e il papiro coloniense che la paidei/a 
fosse una delle attività svolte da Saffo, bisogna domandarsi se la situazione non fosse 
per lei grosso modo identica a quella simposiale, dove l'educazione dei giovani era una 
fra le tante funzioni che l'e(tairei/a arcaica assumeva, ma non l'unica né la principale. 
 
 Ai problemi finora evocati è strettamente legata una questione di rilievo: la varia 
provenienza di alcune ragazze che circondavano la poetessa47. Ora, mettendo in dubbio 
che la funzione educativa esercitata da Saffo fosse la principale da lei svolta, è 
opportuno porre il problema delle ragioni che spingevano giovani a lasciare la propria 
patria per raggiungere Lesbo, soprattutto se si tiene presente il forte legame che la 
componente femminile della società greca instaurava con il proprio oiÕkoj48. 
 I dati fin qui raccolti permettono, per concludere, di stabilire chiaramente le 
questioni che lo studio del pubblico saffico evoca: dalla lettura diretta dei carmi, si 





 L'esperienza della poesia saffica e quanto emerge dall'analisi delle fonti antiche 
ad essa inerenti mettono in evidenza che la gran parte dei componimenti della poetessa 
avesse nell'eÓrwj la tematica dominante49. La riflessione che seguirà intende andare oltre 
tale constatazione: il desiderio, infatti, è quello di reperire le ragioni di questa situazione 
e di spiegarla all'interno del suo contesto sociale. Al fine di perseguire tali finalità, tutta-
via, è opportuno focalizzare il pubblico a cui Saffo si rivolgeva, interrogandosi, in parti-
colare, sulla sua unicità o meno: è evidente come la tematica erotica potesse assumere 
significati diversi a seconda degli uditori e delle occasioni. Con ciò non si vuole ovvia-
mente affrontare tutte le questioni inerenti alla ricezione della poesia saffica, poiché 
questa operazione avrà senso solo dopo aver analizzato i frammenti. 
 Al fine di apprezzare meglio quali problematiche determina lo studio del 
pubblico saffico, si utilizzerà come punto di riferimento l'introduzione alla più recente 
edizione italiana della poetessa curata da Antonio Aloni (1997, IXss.). Questo studioso, 
infatti, ha compiuto un'interessante suddivisione dei carmi di Saffo (LVIIIss.), tentando 
d'individuare l'occasione e la composizione del suo pubblico. Tale analisi ha il pregio di 
dare spazio a molti dati di fatto, come la presenza esclusiva di persone di sesso femmi-
nile o quella d'un uditorio misto, il carattere ‘pubblico’ o meno delle varie performances 
 
47  L'età delle donne oggetto della paidei/a saffica deve essere senz'altro giovanile, dato che questa 
funzione sarebbe assurda per persone adulte. 
48 Cf. Mossé 1983, 41ss. 
49 Cf. supra pp. 207ss. 
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e, infine, le diversità tematiche all'interno dei carmi. È opportuno, dunque, analizzare 
nel concreto la ricostruzione di Aloni. Questi propone di raggruppare la produzione 
saffica in tre grandi insiemi, dei quali il primo è caratterizzato da un uditorio assai 
ampio, il secondo da un pubblico sessualmente misto, definito di ‘clan’, e il terzo da un 
complesso di carmi «totalmente interni alla vita […] del gruppo di donne che circonda 
Saffo»50.  
 Una simile ricostruzione, va detto sin dall'inizio, implica alcuni aspetti proble-
matici: molte sono le questioni irrisolte, a mio giudizio, sia di carattere formale che 
sostanziale. Il primo dato su cui è opportuno concentrarsi è la nozione di ‘clan’. Essa, in 
effetti, andrebbe evitata: anche se Aloni usa clan come una definizione di comodo e non 
come una categoria antropologica51, bisogna sottolineare il rischio d'assimilare strutture 
prettamente elleniche a forme di organizzazione tipiche di società etnografiche, perché 
tali realtà differiscono per storia, luogo geografico, tradizioni e cultura52. Nel capitolo 
precedente si è proposta una definizione alternativa e forse più consona al mondo greco, 
oi)ki/a 53 , ossia una famiglia aristocratica particolarmente influente, dotata di varie 
alleanze, caratterizzata da pa/tria comuni, da una medesima origine, reale o fittizia54, e 
da vincoli di filo/thj55. Altra questione di carattere terminologico, ma che ha necessa-
riamente ricadute sulla ricostruzione del contesto in cui operava la poetessa, è l'espres-
sione «gruppo di donne che circonda Saffo» usata da Aloni per indicare la collettività di 
cui la poetessa era parte. Una tale denominazione comporta l'idea che il pubblico di 
Saffo avesse la sua ragion d'essere proprio nella poetessa, fatto che sicuramente non è 
corretto, se si tiene presente che esistevano a Lesbo altri gruppi femminili la cui ragione 
aggregante non era una poetessa, ma una famiglia aristocratica56. Senza sopravvalutare 
la funzione poetica, si potrebbe addirittura ipotizzare che Saffo fosse solo la 
componente di un gruppo e che ne costituisse semplicemente una delle sue voci57. Una 
simile situazione, d'altra parte, trova conferme confrontando la comunità saffica con 
l'e(tairei/a alcaica: l'espressione di Diogene Laerzio (I 74) ouÂtoj (scil. Pittaco) meta\ tw½n  
¹Alkai¿ou geno/menoj a)delfw½n Me/lagxron kaqeiÍle to\n th=j  Le/sbou tu/rannon 
presuppone che l'e(tairei/a di cui fece parte il poeta mitilenese non fosse 
necessariamente incentrata su quest'ultimo, in quanto era a lui preesistente ed incentrata 
sui suoi fratelli più grandi58: le ragioni costitutive dell'e(tairei/a sono ovviamente diverse 
 
50 Aloni 1997, LVIII. Lo studioso opera, inoltre, un'ulteriore suddivisione all'interno del secondo gruppo, 
da una parte ponendo poesie destinate a cerimonie semipubbliche, quali i kallistei=a e gli Adonia, e 
dall'altra componimenti familiari del tipo di S. 5 (cf. ibid. LXXVI). 
51 Cf. Aloni 1997, LXXVI 
52 Cf. Roussel 1976, 17 e supra pp. 133ss. 
53 Cf. supra pp. 154ss. 
54 Cf. Roussel 1976, 51ss. 
55 Cf infra pp. 228ss. 
56 Cf. infra pp. 269ss. 
57 Cf., per altre voci poetiche oltre Saffo, S. 21,12 e 22,9ss. 
58 Cf. Mazzarino 1943, 39ss. e Libermann 1999, XVIs., Cf. anche Alc. 75. 
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dalla semplice presenza di un poeta. Questa situazione deve spingere a non considerare 
come acquisito il ruolo di leader, all'interno della comunità femminile, spesso attribuito 
alla poetessa in modo aproblematico59. 
 
 A parte tali quesiti di carattere metodologico, ve ne sono altri più sostanziali che 
riguardano la struttura stessa dell'uditorio saffico. Bisogna constatare, infatti, un ele-
mento non del tutto approfondito da Aloni, ossia il rapporto instaurabile fra i tre insiemi 
di carmi e, in particolare, fra la produzione ‘femminile’ da una parte e i componimenti 
nuziali dall'altra: la domanda da porsi, in effetti, è se fra essi vi sia una relazione. Una 
risposta negativa genererebbe, a mio giudizio, tutta una serie di conseguenze inerenti 
allo statuto di Saffo: se, infatti, non vi fosse vincolo necessario fra gruppo femminile e 
poesia epitalamica, ciò vorrebbe dire che la poetessa poteva comporre anche per 
persone non legate a lei da vincoli di filo/thj e, allora, bisognerebbe chiedersi se, dal 
punto di vista del rapporto con il pubblico, Saffo sia più vicina, per fare due esempi 
chiarificatori, ad un Alceo o ad un Pindaro. 
 
 Poste tali premesse, è utile vedere nel concreto come Aloni suddivida i compo-
nimenti: il fine è definire le conseguenze del suo ragionamento e, per far questo, 
bisogna analizzare alcuni casi specifici. Lo studioso attribuisce, ad esempio, al primo 
gruppo (carmi ‘pubblici’) S. 27 e 44, al secondo (carmi di ‘clan’) S. 2, 99 (L.-P.), al 
terzo (carmi comunitari) S. 1, 16, 22, 94, 96. Esprime, infine, incertezza riguardo ad una 
sistemazione nel secondo o terzo gruppo di S. 71 e 155. 
 Questa ripartizione è significativa. In S. 7160 e 15561 viene espressa l'avversità 
della poetessa nei confronti dei Pentilidi e dei Polianattidi, oi)ki/ai riconducibili ad 
Andromeda e Gorgo62. L'elemento problematico, in questo contesto, è che Aloni non 
colloca S. 71, 99 (L.-P.)63 e 155 nel medesimo gruppo, quando il fatto che S. 99 (L.-P.) 
sia indirizzato contro i Polianattidi impedisce di dissociarlo da S. 155. Oltre a ciò, è 
significativa l'incertezza espressa da Aloni riguardo la posizione di questi frammenti64: 
da una parte, infatti, il tradimento di Mica sarebbe assimilabile a quello di Attide65, il 
che inserirebbe il carme nel gruppo a pubblico esclusivamente femminile, dall'altra la 
 
59 Cf. infra pp. 269ss. 
60 Cf. S. 71,3 [  ]n? filo/t[at'] hÃleo  Penqilh/an?[. 
61 Cf. S. 155 po/lla moi ta\n  Pwluana/ktida paiÍda xai¿rhn. 
62 Cf. Max. Tyr. 18,9dss. 
63 Page (1955, 145) ritiene assai verosimile che S. 99 LP sia di Saffo. Di diverso avviso è l'ultima editrice 
della poetessa, Voigt, che attribuisce il frammento ad Alceo (cf. Alc. 303A). Aloni (1997, 166), a questo 
proposito, esprime incertezza sull'attribuzione, presentando in ogni caso S. 99 fra i carmi saffici. Cf. infra 
pp. 277ss.. 
64 Cf. Aloni 1997, 275s. 
65 Cf. S. 130 e infra pp. 249ss. 
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logica che evidentemente sottostà alla scelta della vecchia fi/lh di Saffo porrebbe S. 71 
nella schiera dei componimenti familiari. 
 Di fronte a queste ambivalenze bisogna sospettare che la separazione fra 
secondo e terzo gruppo sia più fittizia che reale. Questa ambiguità dei carmi saffici, fra 
l'altro, non è un unicum. Rubricare S. 27, ad esempio, fra i carmi pubblici non è così 
immediato come potrebbe apparire, perché il tema del canto, cioè il ricordo del passato, 
è associabile ai frammenti ‘della memoria’ quali S. 16, 94 e 96, anche se il contesto è 
visibilmente epitalamico66.  
 Questo non è l'unico caso in cui la natura di un frammento può risultare 
equivoco: Aloni, ad esempio, separa S. 1 e 267, pur essendo entrambi inni cletici rivolti 
ad una medesima divinità. Va, inoltre, tenuto conto che considerare S. 44 un carme 
‘pubblico’ presenta due problemi notevoli: in primis non è assolutamente detto che esso 
sia stato composto per una cerimonia nuziale, giacché nessun elemento certo assicura 
ciò 68 ; poi, pur ammettendo un contesto epitalamico, bisognerebbe intendersi sulla 
‘pubblicità’ del ga/moj, ossia c'è da chiedersi se una cerimonia nuziale a Lesbo riguar-
dasse l'intera po/lij, o una sua buona parte, oppure se avesse come referente, ad esempio, 
esclusivamente le oi)ki/ai degli sposi. In questo secondo caso, dunque, fra primo e se-
condo gruppo non vi sarebbe alcuna differenza nella composizione del pubblico: diffe-
rirebbe solo l'occasione. 
 È dunque possibile affermare che, se la ricostruzione di Aloni si basa su ele-
menti di realtà, quali la composizione dell'uditorio o il luogo della performance, non 
risolve il problema posto dallo studio della poesia saffica, la relazione cioè fra poeta e 
pubblico, fra materia del canto ed occasione. 
  Di fronte alla complessità delle questioni che una suddivisione rigida del 
corpus saffico comporta diviene allora necessario attribuire rilievo agli elementi comuni 
a tutta l'opera della poetessa, ovvero è necessario interrogarsi sulla persistenza della 
tematica erotica in tutti i supposti gruppi di carmi, a prescindere dall'occasione e dal 
contesto. Si tenga presente, infatti, che, se nei componimenti epitalamici la presenza 
dell'eÓrwj è istituzionale e nei carmi ‘familiari’ Afrodite compare spesso, come in S. 5 e 
15, i frammenti che presuppongono la comunità femminile sono, in gran parte, 
incentrati sulla filo/thj e sul desiderio erotico. 
 Per chiarirsi le idee, sarà opportuno concentrarsi in modo particolare sul terzo 
gruppo, poiché il pubblico esclusivamente femminile pare essere quello maggiormente 
 
66 Cf. infra pp. 302ss. 
67 Cf. Aloni 1997, Ls. 
68 Rösler (1975, 275ss.) considera il carme senza dubbio ‘pubblico’, ritenendo che il suo uditorio potesse 
subire una sorta di immedesimazione nel mito narrato dalla poetessa. Lasserre (1989, 81ss.), invece, cerca 
di dimostrare la contestualizzazione epitalamica di S. 44 partendo dagli scoli che compaiono sul P. Oxy. 
2076, ovvero su uno dei due testimoni del frammento. Il problema è che le deduzioni dello studioso 
francese rischiano di risultare prive di spessore, perché basate su un collage assai discutibile fra P. Oxy. 
1232 e 2076. 
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rappresentato nei frammenti. Il primo dato su cui riflettere è se questo uditorio costi-
tuisca una comunità o meno. Anche in questo caso, Alceo è il termine di paragone 
immediato: indubbiamente si può definire l'e(tairei/a una comunità, ma anche dopo aver 
appurato questo fatto, resta il problema di evidenziarne gli elementi costitutivi e iden-
titari, ovvero è da stabilire su cosa la sua coesione si fondi. La risposta, per il poeta 
mitilenese, sembra, almeno in parte, facilmente reperibile: sono il rispetto dei pa/tria e 
l'appartenenza ad un gruppo aristocratico a permettere l'esistenza dell'e(tairei/a69. I temi 
cari ad Alceo, in questa prospettiva, confermano tale idea: Alc. 6, 129, 130, 140, infatti, 
rappresentano la riaffermazione dei princìpi e delle modalità di vita tipici di un gruppo 
aristocratico e ne esprimono la cifra ideologica. 
 Partendo da questo confronto, è opportuno interrogarsi se sia possibile parlare di 
comunità per Saffo. Alcuni dati, a mio giudizio, portano in questo senso: oltre a notare il 
costante ripetersi, come in Alceo, di alcuni nomi all'interno dei componimenti70, fatto 
che implica la condivisione di una vita comune, è possibile postulare che il ripetersi 
della tematica afroditica abbia la medesima funzione del rispetto dei pa/tria, cioè che 
possa costituire la cifra ideologica del pubblico saffico. Se, dunque, l'uditorio della 
poetessa aveva una composizione costante e se possedeva una sorta d'ideologia che ne 
definiva i princìpi identitari e la funzione, parlare di comunità non sarebbe azzardato.  
 
 L'analisi che seguirà partirà da un'ipotesi di lavoro, che si tenterà di verificare 
nel corso di tutto il capitolo: l'eÓrwj è l'ideologia saffica. È allora importante chiedersi 
quale sia la concezione dell'eÓrwj nella poetessa, quale la sua funzionalità e il perché 
della sua presenza. Una simile riflessione ha come un inizio obbligato l'Inno ad Afrodite: 
questo componimento, la cui posizione incipitaria nell'edizione alessandrina di Saffo 
deve essere significativa71, presenta, nella sua parte centrale, un discorso diretto di 
Afrodite al cui interno è enunciata una norma generale. 
 
                     … ti¿na dhuÅte pei¿qw  Chi di nuovo dovrei convincere 
 .].sa/ghn e)j sa\n filo/tata; ti¿j s', wÕ  ad amarti? Chi, oh Saffo, 
20   Ya/pf', a)dikh/ei;     ti reca ingiustizia? 
 kaiì ga\r ai¹ feu/gei, taxe/wj diw¯cei,   Infatti, se fugge, presto inseguirà, 
 ai¹ de\ dw½ra mh\ de/ket', a)lla\ dw¯sei,   se non accetta doni, anzi li darà, 
 ai¹ de\ mh\ fi¿lei, taxe/wj filh/sei  se non ama, presto amerà 
24   kwu)k e)qe/loisa.   anche se non vuole. 
                (S. 1,18-24) 
 
 
69 Cf. ad es. Mazzarino 1943, 40ss. 
70 Fra i nomi ricorrenti nella produzione saffica è possibile citare, ad es., Attide o Gongila, cf. infra pp. 
249ss. e 258ss. 
71 Cf. Nicosia 1976, 204. 
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 Il fatto che una donna rifiuti la filo/thj di Saffo rappresenta, per Afrodite, 
un'a)diki/a, ovvero una contravvenzione ad un principio che viene esplicitato, tramite un 
ga/r, nei versi successivi. Prima di occuparsi, nello specifico, di cosa si indichi in questi 
versi con adikei=n, è importante valutare il senso dei vv. 18s., soprattutto in relazione al 
concetto di filo/thj ivi presente72. È necessario in primo luogo constatare la presenza di 
un errore di tradizione nel testo che ne compromette una completa comprensione. Due 
sono le possibili interpretazioni: da una parte il carme presupporrebbe un tradimento, 
dall'altra una mancata corresponsione di filo/thj. Il dato non è secondario: nel primo 
caso l'‘amata’ di Saffo violerebbe un patto e Afrodite interverrebbe per ristabilirlo, nel 
secondo si esprimerebbe una necessità cosmica, ossia che il filei=n debba essere 
reciproco: non la violazione del patto lamenterebbe la poetessa, ma la sua mancata e 
necessaria ‘stipulazione’. Al fine di comprendere in modo adeguato i versi che seguono, 
tale differenza è di grande spessore.  
 Ai fini di una comprensione esaustiva del passo è necessario focalizzare l'atten-
zione sul v. 19, che risulta corrotto nei codici del De compositione verborum di Dionigi 
di Alicarnasso e che appare solo parzialmente leggibile nel P. Oxy. 2288. I codici e il 
papiro presentano le seguenti lezioni: 
 
P Parisinus gr. 1741 (X sec.)73: tinad' e)utepei/qwmai (corretto in bai) ºagh/neººan 
filotatiº ºwyapfa di/kh 
 
F Laurentianus LIX 15 (X/XI sec.): tina dhute peiqw kai ºagh/neººan filo/thta tiº w 
yapfadi/khº 
 
E Epitome74: ti/na d' h)u/te peiqw\ kai\ ºagh/neººan ti/j wÕ ºapfw\ di/kh75 
 
P. Oxy. 2288 (II sec.):  ?] ?º.aÿ`ghn? 
 
 Per prima cosa è necessario valutare se sia preferibile la lezione pei/qwmai di P o 
quella pei/qw kai\ di E e F: nel primo caso bisogna intendere una prima persona del con-
giuntivo medio, come proposto, ad esempio, da Blass76 . Una simile interpretazione 
comporta un problema di difficile soluzione: essendo le ll. 2 e 3 della strofe saffica versi  
e non cola, è intollerabile la sinafia. Per ovviare a questa difficoltà, Di Benedetto (1983, 
 
72 Cf. Bonanno 1973, 110. 
73 Cf. Piccolomini 1892,1ss., Nicosia 1976, 210ss.  
74 Il codice più antico che riporta l'epitome è il Parisinus gr. 2918, risalente al XIV sec. Cf. Aujac-Lebel 
1981, 45ss. e 57. 
75 Cf. Aujac-Lebel 1981, 42ss.: P e F sarebbero derivati da due trascrizioni indipendenti di un antigrafo 
comune, con P che risulta più fedele a Dionigi e più vicino al modello rispetto a F. Per quanto riguarda 
l'epitome, essa ha moltissime lezioni in comune con F, pur presentando, in alcuni casi, affinità con P. 
76 Cf. Blass 1874, 149: ti/na dhuÕte pei/qw- / mai s' aÓghn e)j sa\n filo/tata; 
La comunità saffica 
223 
41ss.) ha proposto di leggere ad locum pei/qwm' / aÓy aÓghn, ipotizzando così la presenza 
di un'elisione nella desinenza verbale77. Lo studioso, conscio delle difficoltà che una 
simile proposta comporta, adduce come parallelo S. 31,8s.: le/pton d'/ auÓtika. Ora, le 
edizioni di Voigt e di Lobel-Page riportano un testo differente, le/pton / d'auÓtika, ma Di 
Benedetto (ibid. 42) ritiene il de/ parte integrante del v. 8, in base alla «legge 
fondamentale per cui la particella, in seconda posizione, si appoggia a ciò che precede e 
non a ciò che segue»: la situazione, in pratica, sarebbe la medesima di S. 31,13s. tro/moj 
de\ / pai=san. L'idea di Di Benedetto ha trovato alcuni consensi 78 , ma, va detto, 
presuppone un'elisione in fine di verso non documentata, almeno nei testi eolici, per una 
desinenza verbale79 e, quindi, suscita numerose perplessità. 
 
 Gli elementi esposti finora portano ad escludere come probabile una lettura 
pei/qwmai nel carme in questione. Cosa si può, allora, ricavare da pei/qw kai/? Per avere 

















Figura 12 e 13: P. Oxy. 2288 e particolare delle rr. 18s. 
 
 In primo luogo, è importante sottolineare un elemento solo parzialmente 
apprezzabile dalla riproduzione fotografica. Il materiale scrittorio, infatti, pare essere il 
risultato della sovrapposizione di due papiri: Turner (1973, 25) ipotizza che essi si 
ritrovarono a contatto nel momento in cui il volumen fu arrotolato, come dimostrerebbe 
 
77 Cf. Di Benedetto 1983, 42: ti/na dhuÕte pei/qwm' / aÔy aÓghn e)j sa\n filo/tata; 
78 Cf. Aloni 1997, 5 e Ferrari 1987, 95.  
79 Cf. Gentili-Lomiento 2003, 39 e Maas 1962, 87ss. 
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il fatto che, dove vi sono abrasioni, le fibre del livello inferiore sono orientate nello 
stesso verso di quello superiore80: ciò significa che ci si trova di fronte a due recti. Se 
Turner ha ragione, è evidente che i segni di scrittura visibili sul papiro non sono in 
realtà tutti appartenenti a S. 181 e, dunque, la loro lettura risulta ancor più complessa.  
 Nella parte che immediatamente precede l'alpha di aÓghn compare un possibile 
segno d'interpunzione di difficile interpretazione82  e la parte superiore d'una curva, 
quasi sicuramente appartenente ad un sigma. A sinistra del sigma, la superficie scrittoria 
del livello superiore è quasi completamente abrasa, ma sono comunque visibili due 
piccole macchie d'inchiostro, assai vicine, nell'interlinea fra i vv. 18 e 19. Lobel (1951, 
1s.), nell'editio princeps, afferma che tali segni di scrittura sono compatibili esclusi-
vamente con un phi o con uno psi: di fonte all'impossibilità d'integrare il testo con un 
phi, lo studioso inglese (ibid. 2) suggerisce, perciò, aÓ]y? s' aÓghn.83 
 Questa soluzione non convince del tutto, sia per quanto riguarda l'interpretazione 
delle macchie d'inchiostro presenti sul papiro sia per il senso. Turner (1973, 26) afferma, 
innanzi tutto, che la presenza di aÓy è tutt'altro che certa. Ora, per una migliore com-
prensione del problema, bisogna tener conto che, da una parte, i segni del v. 19 non 
sembrano allinearsi ad un ipotetico rettilineo rigo di scrittura e che, dall'altra, il copista 
tende a scrivere alcune lettere un po' alte, come ad esempio l'alpha del v. 1384. A questi 
elementi è opportuno aggiungere che il carme è cosparso di segni diacritici, come ad 
esempio ai vv. 2, 4, 5, 6, 10, 11, 13, 17, 19, tutti ovviamente posti in alto nell'interlinea. 
La scrittura del P. Oxy. 2288, inoltre, è per Lobel assai prossima a quella del P. Oxy. 
2076, uno dei testimoni di S. 44, e del P. Oxy. 1809, che contiene un passo del Fedone 
platonico; anzi, lo studioso inglese arriva addirittura ad affermare che i tre testi siano 
stati in realtà vergati dalla stessa mano. 
 Di fronte a questa situazione, una notazione è obbligatoria. Nel caso in cui nel P. 
Oxy. 2288 fosse presente un phi, gli altri due papiri offrirebbero ottimi paralleli, perché 






Figura 14: P. Oxy. 1809 col. II r. 18 
       Figura 15: P. Oxy. 1809 col. III r. 11 
 
80 Cf. Turner, 1973, 25. 
81 È possibile notare un segno di scrittura (sbarra verticale leggermente obliqua), in realtà appartenente al 
livello inferiore, appena sopra l'alpha del v. 19 (cf. Pl. 5 in Turner 1973). 
82 Cf. ad es. Di Benedetto 1983, 39ss. 
83 Hutchinson (2001, 156) ritiene aÓy? la lezione più prossima alle tracce di scrittura sul papiro. 
84 Cf. Turner, 1973, 26. 






Figura 16: P. Oxy. 1809 col. III r. 13 
 
 Verificare, invece, la forma di psi tipica del copista dei tre papiri non risulta una 
operazione facile. I punti in cui psi è certamente presente sono alla r. 3 del P. Oxy. 2076 





        Figura 17: P. Oxy. 2076 r. 3 
                 (kai\ y[o/]fo[) 
 Figura 18: P. Oxy. 2288 r. 13 
      (ai)]y?a d'eci[…]) 
                
 Nel P. Oxy. 2288 è rimasto ben poco dello psi di aiÕya e di quanto resta nulla è 
vagamente paragonabile a quanto compare al r. 19. Più chiara, invece, è la lettura del P. 
Oxy. 2076: qui è presente senz'ombra di dubbio la parola y[o/]fo[j], preceduta da kai/. 
Ora, il secondo papiro da una parte conferma quanto precedentemente detto su phi, 
dall'altra mostra come, almeno in questo caso, la stanga verticale di psi non sia molto 
alta. Allo stato delle cose, perciò, non vi sono elementi per sostenere la presenza di psi 
al v. 19 di S. 1, il che deve condurre a ricercare altre soluzioni che possano, fra l'altro, 
spiegare la presenza di pei/qw kai/ in una parte della tradizione del De compositione 
verborum di Dionigi. 
 Tutte le difficoltà che questo passo suscita potrebbero essere forse risolte percor-
rendo altre strade: si può ipotizzare, infatti, che i due segni di scrittura posti nell'inter-
linea possano in realtà appartenere ad un segno diacritico ormai divenuto illeggibile e 
ciò è parzialmente verificabile data la loro altezza rispetto al rigo; tale situazione, del 
resto, non apparirebbe strana considerando il gran numero di segni diacritici di cui è 
dotato il P. Oxy. 2288. Di fronte ad una simile situazione, c'è da aggiungere che uno dei 
problemi maggiori è costituito dalla necessaria omogeneità di senso fra il v. 19 e quanto 
segue: i vv. 22ss. implicano un rapporto di reciprocità necessario fra fi/loi ed è su 
questo che Afrodite interviene. La dea, in sostanza, assicurerebbe che chi prova il 
sentimento del filei=n deve necessariamente essere ricambiato. La presenza di aÓy, 
invece, comporterebbe un ‘condurre indietro’ riferibile ad un tradimento 85 : Saffo, 
 
85 Cf. Di Benedetto 1983, 36s. Lo studioso ritiene che in realtà aÓy non si riferisca ad un tradimento, ma 
ad un atto di ripulsa verso la poetessa da parte della ragazza da lei amata: «aÓy comporta l'idea di tornare 
 
La comunità saffica 
226 
dunque, non avrebbe invocato la creazione di una reciprocità, ma il suo ristabilimento.  
Se aÓy non è l'unica lettura possibile, fra l'altro non confermata dai codici, e il senso fa 
difetto, è opportuno vedere se siano percorribili altre strade. 
 
 Prima di proporre una soluzione, è necessario sottolineare un dato ulteriore: la 
costruzione della frase che abbraccia i vv. 18s. In generale, se pei/qw regge l'infinito, 
l'oggetto del primo è il soggetto del secondo, ossia ti/na dovrebbe essere il soggetto di 
aÓghn86. A questa prima precisazione va aggiunto che il sigma che precede l'infinito, se 
rappresenta un pronome di seconda persona, deve necessariamente essere in accusativo, 
dato che l'elisione pare consentita in eolico esclusivamente con questo caso87: se così 
fosse, tuttavia, la frase risulterebbe priva di senso: «Chi devo convincere / a [  ] 
condurre te al tuo amore?». Per ovviare a tali difficoltà, si potrebbe certo correggere o 
s'(e) o sa/n88, ma una simile operazione non pare metodologicamente consigliabile. 
 La soluzione che si proporrà desidera da una parte rispettare al massimo i dati 
della tradizione, la logicità della frase dei vv. 18s. e, soprattutto, la coerenza di pensiero 
all'interno del discorso di Afrodite.  
 Heitsch (1967, 385ss.) ha suggerito di integrare, all'inizio del v. 19, e]i)?sa/ghn: i 
segni di scrittura del P. Oxy. 2288 vicino al sigma, per questo studioso, sarebbero 
compatibili con uno iota; il verbo, inoltre, sarebbe da intendere in senso intransitivo. La 
critica successiva ha generalmente ritenuto difficile una simile ricostruzione, poiché da 
una parte quanto compare sul papiro non parrebbe compatibile con uno iota, dall'altra 
ha ritenuto il significato intransitivo di ei)sa/gein non dimostrabile sulla base dei paralleli 
addotti da Heitsch89. È opportuno vedere da vicino tali paralleli. 
 
251 eÃnqa/ oi¸ h)pio/dwroj e)nanti¿h hÃluqe mh/thr   
 Laodi¿khn e)sa/gousa qugatrw½n eiådoj a)ri¿sthn:  
                 (Il. VI 251s.) 
 
indietro […] ma […] ciò non significa che precedentemente la vicinanza della ragazza presso Saffo fosse 
motivata da un rapporto erotico». Ora, per quanto lineare, il ragionamento di Di Benedetto presenta 
qualche pecca: egli infatti traduce i vv. 18s. così: «chi di nuovo mi devo convincere a condurre indietro 
per il tuo amore?» (cf. supra n. 77). Non è molto chiaro, se si considera certo aÓy, come sia possibile che 
il rapporto precedente fra Saffo e la ragazza non fosse di filo/thj: Afrodite, infatti, non dice «chi debbo 
convincere a condurre indietro a te», ma e)j sa\n filo/tata, il che implica un ritorno al filei=n. Se si 
ammette aÓy, insomma, è necessario postulare un tradimento della filo/thj. 
86 Cf. Kühner-Gerth II 32,2. 
87 Cf. Page 1955, 21 e Di Benedetto 1983, 38. Burzacchini (2005b, 14s.) legge ad l. ti/na dhuÕte peiqwm' / 
aÓy? s?' aÓghn e)j sa\n filo/tata; e interpreta «chi ancora una volta debbo accondiscendere / a sospingere 
indietro per te, verso il tuo amore?»: dato che lo studioso ammette contemporaneamente due eccezioni, i.e. 
l'elisione di soi e quella fra i vv. 2s., la sua lettura va, a mio parere, considerata assai dubbia. 
88 Cf. Nicosia 1976, 210ss. 
89 Cf. Nicosia 1976, 213 e Di Benedetto 1983, 35ss. Kirkwood (1974, 246s.) sottolinea come l'interpre-
tazione di Heitsch, pur avvicinandosi al testo di Dionigi, comporta un significato intransitivo del verbo 
che nessun parallelo supporta. 
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Laodi ¿khn e )sa /gousa™ei¹siou=sa, wÐj famen «poiÍ ei¹sa/geij» a)ntiì tou= ei¹se/rxv. 
        (Schol. b Il. VI 252) 
 
 Ecuba, mentre si dirige da sua figlia Laodice, incontra Ettore: in questo caso 
ei)sa/gein parrebbe effettivamente essere usato in senso intransitivo, come d'altronde sot-
tolinea lo scolio ad locum, che afferma come il verbo equivalga ad eiÓseimi o ad 
ei)se/rxomai. 
 
336 tu/mbon d' a)mfiì purh\n eÀna xeu/omen e)cagago/ntej  
 aÃkriton e)k pedi¿ou: … 
        (Il. VII 336s.) 
 
to\ de\ e)cagago/ntej oÀmoio/n e)sti tou½ «Laodi¿khn e)sa/gousa» a)ntiì tou= ei¹serxome/nh. 
ouÀtw kaiì to\ e)cagago/ntej a)ntiì tou= e)celqo/ntej. 
        (Schol. a1 Il. VII 336-7) 
 
 Il caso è speculare a quello precedente: se ei)sa/gein corrisponde ad ei)se/rxesqai, 
qui e)ca/gein equivale ad e)ce/rxesqai90. I due paralleli proposti da Heitsch sembrerebbero 
essere piuttosto chiari: in determinati casi, alcuni composti di aÓgw potevano assumere 
un significato intransitivo. Così, almeno, lascia intendere, in particolare, il primo scolio 
citato, dove wÐj famen sembrerebbe alludere ad un modo di dire tipico della lingua greca. 
Ora, un passo della Biblioteca storica di Diodoro Siculo offre un interessante parallelo 
proprio per tale espressione, confermando la possibilità d'un uso intransitivo per i 
composti di aÓgw. 
 
a)panth/santoj de\ au)t%½ Gai¿+ou Domiti¿ou kaiì e)rome/nou, «poiÍ proa/geij, Pompai¿die, meta\ 
tosou/tou plh/qouj;» eiåpen, «ei¹j ¸Rw¯mhn e)piì th\n politei¿an, keklhme/noj u(po\ tw½n dh-
ma/rxwn.» 
        (Diod. Sic. XIII 1,8-11) 
 
 Il conferma l'uso, almeno nella lingua parlata, di aÓgw e i suoi composti col senso 
di ‘andare’, avvalorando la tesi di una possibile intransitività del verbo. Ennesimo 
parallelo ha trovato Andrisano nelle Leggi di Platone. 
   
e)a\n de\ aÃcion oÃnta ei¹j dikasth/rion ei¹sa/gein a)rxo/ntwn mhdeiìj ei¹sa/gv, oÃneidoj a)po-
kei¿sqw toiÍj aÃrxousin ei¹j th\n tw½n a)ristei¿wn diadikasi¿an. 
        (Plat. Leg. 952d) 
 
 
90 Cf. Andrisano 1979, 77. 
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 La questione dell'intransitività di ei)sa/gein va valutata forse tenendo presente gli 
usi di aÓgw e dei suoi composti, come lo stesso schol. a1 Il. VII 336-7 sembra suggerire; 
in quest'ottica, se appare raro l'uso di ei)sa/gein come intransitivo, ciò non è vero per 
aÓgw91 e, in base a tale ragionamento, i paralleli per la proposta di Heitsch si ampliano 
notevolmente. È, dunque, possibile proporre come integrazione ei)sa/ghn, intendendo il 
segno di scrittura nell'interlinea fra i vv. 18s. del P. Oxy. 2288 come un segno diacritico 
non più comprensibile ed il punto a fianco del sigma o come una semplice macchia 
d'inchiostro o come un'anomalia dello stesso sigma. Una simile interpretazione offre 
tutta una serie di conseguenze linguisticamente positive: si elimina la presenza di un 
pronome di seconda persona assai problematico e si propone una correzione del testo 
tràdito che si giustifica in modo molto semplice. L'errore, infatti,  può essere nato da 






 L'analisi dell'esordio del v. 19 permette di cogliere con più precisione il senso di 
quanto Afrodite afferma. Per ragioni espositive, si suddividerà il discorso della dea in 
sezioni. I vv. 18s., nella ricostruzione appena proposta, possono essere tradotti nel modo 
seguente: «Chi di nuovo dovrei convincere / ad amarti?». La domanda della Cipride 
permette di compiere due ordini di considerazioni, l'una inerente al concetto di filo/thj, 
l'altra alle conseguenze della presenza, in questa frase, di dhuÕte.  
 L'interpretazione di filei=n, filo/thj93  come ‘amore’ è, senza dubbio, la più 
ovvia, poiché risulta evidente come, per il tema di S. 1 e, soprattutto, per il ruolo rico-
perto dalla divinità, la lettura più immediata di questi versi sia quella erotica. In questo 
modo, però, si corre il rischio di perdere tutta una serie di sfumature che i vv. 18ss. im-
plicano e sicuramente contengono. Filo/thj, già nelle attestazioni più antiche, possiede 
due significati, ‘amore sessuale’94 o ‘amicizia’95. Secondo Benveniste, «in Omero, tutto 
 
91 Cf. Bailly 20 s.v. aÓgw, LSJ9 18 s.v. aÓgw, 493 s.v. ei)sa/gw e 580 s.v. e)ca/gw, Rocci 19 s.v. aÓgw: la genesi 
del valore intransitivo dei composti di aÓgw probabilmente è da ricercare in espressioni del tipo aÓgein 
e)mauto/n, con il sottintendimento del pronome riflessivo. 
92 Di avviso diverso è Nicosia (1976, 212 n. 40), secondo il quale è strano che una dittografia riguardi 
esclusivamente le «sole prime tre lettere di una parola». 
93 L'uso del termine filo/thj invece di fili/a, che compare in Massimo di Tiro (cf. supra pp. 208ss.), 
trova una motivazione nella lingua di Saffo: solo la prima forma, infatti, vi è presente (S. 1,18, 30,3 e 
71,2). Per quanto concerne fili/a, tale parola si ritrova per la prima volta nella ‘letteratura greca’ in 
Teognide (305, 599, 1101 e 1278a), dove, del resto, filo/thj ricorre 13 volte. Per la reciprocità connessa 
alla filo/thj cf. Il. IV 14ss. h(meiÍj de\ (dèi) frazw¯meq' oÀpwj eÃstai ta/de eÃrga, / hÃ r(' auÅtij po/lemo/n te 
kako\n kaiì fu/lopin ai¹nh\n / oÃrsomen, hÅ filo/thta met' a)mfote/roisi (fra Troiani e Achei) ba/lwmen.   
94 Cf. Il. II 232 e Benveniste 1976, 260, GI2 2163 s.v. filo/thj. 
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il vocabolario dei termini morali è fortemente impregnato di valori [… ] relazionali»96: 
ciò significa che filo/thj non è il semplice affetto che lega due o più individui, ma 
identifica un sistema di relazioni sociali codificate. 
 In primis, il legame di filo/thj unisce i membri di un medesimo oiÕkoj, tanto che, 
ad esempio, sono fi/loi i figli per i padri, i padri per i figli, i nipoti per i nonni, i fratelli 
fra loro, etc.97 In secondo luogo, filei=n rappresenta la forma relazionale che un indivi-
duo, fuori dal proprio oiÕkoj, istituisce con la comunità che «costituisce il (suo) quadro 
di vita naturale»98, ossia, per quanto riguarda ad esempio Omero, gli Achei o i Troiani 
fra di loro. All'interno di un simile contesto, un caso particolare è la solidarietà assai 
stretta che lega gli e(tai=roi che sembrano appartenere spesso anche ad una medesima 
classe d'età99. Oltre a queste situazioni in cui è applicabile il concetto di filo/thj, si 
possono aggiungere due ulteriori contesti, ma assai importanti nel mondo antico, ossia 
le alleanze che prendono origine dai vincoli matrimoniali e/o da rapporti di ospitalità, 





 Dopo aver proposto un quadro riassuntivo dei contesti in cui è applicabile il 
concetto di filo/thj, è opportuno analizzare più da vicino alcuni casi particolari che 
permetteranno di esplicitare e chiarire cosa con esso s'intendesse nell'arcaismo greco. Il 
primo esempio è quello di Glauco e Diomede101. 
 
215 hÅ r(a/ nu/ moi ceiÍnoj patrw¯i+o/j e)ssi palaio/j:   
 Oi¹neu\j ga/r pote diÍoj a)mu/mona Bellerofo/nthn  
 cei¿nis' e)niì mega/roisin e)ei¿kosin hÃmat' e)ru/caj:  
 oiá de\ kaiì a)llh/loisi po/ron ceinh/i+a kala/:   
              (Il. VI 215-218) 
 
 twÜ nu=n soiì me\n e)gwÜ ceiÍnoj fi¿loj  ãArgei+ me/ss%  
225 ei¹mi¿, su\ d' e)n Luki¿v oÀte ken tw½n dh=mon iàkwmai.  
                   (Il. VI 224s.) 
 
 
95 Per il valore di aggettivo possessivo nell'epos cf. Benveniste 1976, 267ss. 
96 Benveniste 1976, 261. 
97 Scheid-Tissinier 1994, 124s. Cf. Seaford 1994, 11ss. 
98 Scheid-Tissinier 1994, 125. 
99 Scheid-Tissinier 1994, 126. 
100 Scheid-Tissinier 1994, 126s., cf. Benveniste 1976, 265 e Seaford 1994, 14ss.. 
101 Cf. Seaford 1994, 7s. e 15s. 
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230 teu/xea d' a)llh/loij e)pamei¿yomen, oÃfra kaiì oiâde  
 gnw½sin oÀti ceiÍnoi patrw¯i+oi eu)xo/meq' eiånai.   
        (Il. VI 230s.) 
 
 Diomede e Glauco sono legati da una relazione di ceni/a ereditaria, in quanto i 
loro nonni, Eneo e Bellerofonte, erano stati ce/noi: il dato è attestato dai doni che, allora, 
i due ospiti si fecero mutevolmente. Due sono gli elementi da far propri, l'uno l'accosta-
mento dell'aggettivo fi/loj al sostantivo ce/noj, poi il fatto che Diomede senta l'esigenza 
di riconfermare questa relazione attraverso uno scambio di dw=ra. È notevole, d'altra par-
te, che un simile legame unisca persone potenzialmente nemiche e che esso risulti assai 





 Il secondo esempio di filo/thj è la relazione che intercorre fra Achille e Patroclo 
e gli obblighi che essa comporta: visto che di questo rapporto si è già ampiamente 
parlato103, saranno sufficienti solo poche annotazioni. 
 
       … oÁ d' (Achille) h)rneiÍto stenaxi¿zwn:  
305 li¿ssomai, eiã tij eÃmoige fi¿lwn e)pipei¿qeq' e(tai¿rwn,   
 mh/ me priìn si¿toio keleu/ete mhde\ poth=toj   
 aÃsasqai fi¿lon hÅtor, e)pei¿ m' aÃxoj ai¹no\n i¸ka/nei:   
 (Il. XIX 304-307) 
315 hÅ r(a/ nu/ moi¿ pote kaiì su\ dusa/mmore fi¿ltaq' e(tai¿rwn   
 au)to\j e)niì klisi¿v laro\n para\ deiÍpnon eÃqhkaj      
 aiåya kaiì o)trale/wj …  
 (Il. XIX 315-317) 
 
 euÀdeij, au)ta\r e)meiÍo (Patroclo) lelasme/noj eÃpleu ¡Axilleu=.  
70 ou) me/n meu zw¯ontoj a)kh/deij, a)lla\ qano/ntoj:   
 (Il. XXIII 69s.) 
 
 ou) me\n ga\r zwoi¿ ge fi¿lwn a)pa/neuqen e(tai¿rwn   
 boula\j e(zo/menoi bouleu/somen, … 
 (Il. XXIII 77s.) 
       
 
102 Cf. Seaford 1994, 16. 
103 Cf. supra 113ss. 
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 La serie di passi sopra riportata mostra un diverso rapporto di filo/thj rispetto a 
quanto visto in precedenza. Nel primo brano, Achille si rivolge agli anziani dell'eser-
cito Acheo definendoli fi/loi e(tai=roi e, subito dopo, definisce Patroclo fi/ltatoj: come 
per la ceni/a, al rapporto di e(tairei/a può o deve essere accostato il concetto di filo/thj. 
Per di più, è possibile stabilire, a questo riguardo, una gradualità. Di fronte ad una simi-
le situazione, è opportuno domandarsi se in questo caso l'aggettivo fi/loj calchi la mano 
quasi esclusivamente sull'aspetto affettivo o se abbia implicazioni sociali più profonde. 
Riguardo tale aspetto è chiarificatore il discorso, presente in Il. XXIII, che Patroclo 
compie ad Achille dopo essergli comparso in sogno104: la relazione che legava i due fi/-
loi e(tai=roi da vivi costringe chi sopravvive ad onorare il morto. Gli obblighi che Achil-
le ha nei confronti di Patroclo rappresentano, in un certo senso, i dw=ra per il morto e ciò 
in virtù della lunga frequentazione e della condivisione di esperienze comuni che li ha 
resi e(tai=roi.105 In questo contesto, se filo/thj implica affetto, necessita anche una di 
reciprocità obbligatoria.  
 
 
La filo/thj fra nemici 
 
 Il terzo campo a cui si applica il concetto di filo/thj è il più significativo, perché 
è quello che non richiede sicuramente nessuna compromissione affettiva, evidenziando 
assai bene, invece, il nesso fra filei=n e reciprocità.  
 
 dw½ra d' aÃg' a)llh/loisi perikluta\ dw¯omen aÃmfw,  
300 oÃfra/ tij wÒd' eiãpvsin ¡Axaiw½n te Trw¯wn te:   
 h)me\n e)marna/sqhn eÃridoj pe/ri qumobo/roio,   
 h)d' auÅt' e)n filo/thti die/tmagen a)rqmh/sante.   
             (Il. VII 299-302) 
 
 Aiace Telamonio ed Ettore si sono affrontati sul campo di battaglia, ma, giunta 
la sera, l'araldo Ideo invita i contendenti a cessare le ostilità. Aiace lascia la decisione ad 
Ettore, il quale propone di concludere la ma/xh, almeno per ora, e dichiara che vi saranno 
altre occasioni per scontrarsi fino a che il dai/mwn non attribuisca ad uno dei due la 
vittoria106. La filo/thj, in questo caso, non risulta un vincolo di amicizia equivalente a 
quello che lega Glauco e Diomede107, giacché i due contendenti non escludono la 
possibilità di riaffrontarsi: I due eroi, pur restando nemici, divengono fi/loi perché 
 
104 Cf. supra pp. 116ss. 
105 Cf. Il. XXIV 591-595. 
106 Il. VII 290ss. 
107 Cf. Il. VI 226ss. e supra pp. 229ss. 
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La negazione della filo/thj 
 
 In altri casi la filo/thj è negata. Pur nella loro disomogeneità, i due episodi ome-
rici che si prenderanno in esame hanno un tratto comune: il mancato filei=n viene san-
cito da un non riconoscimento di appartenenza al medesimo status.  
  
  àEktor mh/ moi aÃlaste sunhmosu/naj a)go/reue:   
 w¨j ou)k eÃsti le/ousi kaiì a)ndra/sin oÀrkia pista/,   
 ou)de\ lu/koi te kaiì aÃrnej o(mo\frona qumo\n eÃxousin,  
 a)lla\ kaka\ frone/ousi diampere\j a)llh/loisin,   
265 wÑj ou)k eÃst' e)me\ kaiì se\ filh/menai, ou)de/ ti nw½i+n   
 oÀrkia eÃssontai, pri¿n g' hÄ eÀtero/n ge peso/nta   
 aiàmatoj aÅsai  ãArha talau/rinon polemisth/n.   
           (Il. XXII 261-267) 
 
 Ettore ha proposto ad Achille, nei versi precedenti a quelli citati, di stipulare 
accordi in base ai quali, qualunque sia l'esito dello scontro, il corpo del vinto sia 
restituito, privato delle armi, ai suoi cari perché gli sia tributata degna sepoltura. La ri-
sposta di Achille è preziosa, perché indica, per contrasto, cosa in realtà significa essere 
fi/loi: questo concetto è espresso attraverso una similitudine in cui si afferma che Ettore 
e Achille non saranno mai fi/loi, così come fra leoni e uomini non esistono oÀrkia pista/ 
e fra lupi e agnelli non  vi è un o(mo\frwn qumo/j.  
 Due sono le informazioni che si ricavano da ciò: in primis le relazioni di filo/thj 
possono essere istituite solo fra individui che si pongono sullo stesso piano, pur nella 
diversità. Proprio così, del resto, accade per Aiace Telamonio ed Ettore, i quali, pur 
ritenendosi ne-mici, si riconoscono appartenenti entrambi alla schiera degli aÓristoi. 
Achille, invece, non percepisce Ettore come un suo pari, ma solo come chi ha ucciso il 
proprio fi/ltatoj e(tai=roj: agisce, insomma, esclusivamente una necessità di vendetta, 
che impedisce al Pelide ogni accordo. Il secondo elemento desumibile da questo brano 
aggiunge alcuni dati alla definizione della filo/thj: se essa s'instaura attraverso lo 
 
108 Cf. Gernet 1968, 93ss. È probabile, riguardo all'episodio omerico di Aiace ed Ettore, che abbia visto 
giusto Benveniste (1976, 263) nel dire che «si tratta di un accordo per cessare provvisoriamente il com-
battimento con mutuo consenso e per riprenderlo in un momento più favorevole». Il concetto di ‘patto’ fra 
individui, nel passo, è ribadito dal verbo a)rqme/w, ‘unire’, che trova puntuale riscontro nell'Inno omerico 
ad Hermes, dove Apollo ed Hermes si legano in un rapporto di filo/thj (H. Hom. Merc. 524 Lhtoi¿+dhj 
kate/neusen e)p' a)rqm%½ kaiì filo/thti). 
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scambio di doni, come negli esempi precedenti, necessita anche di giuramenti fedeli e di 
uno spirito concorde e reciproco. Ora, tale necessità è alla base delle rimostranze mosse 
da Alceo a Pittaco: il poeta accusa il futuro esimnete di non aver giurato con il cuore 
(Alc. 129,21ss.) per poi descrivere l'atto fondante della sunwmosi/a, che vincola ad 
essere in accordo per l'otteni-mento di un risultato109. 
 
 Il secondo episodio omerico di negazione di filo/thj riguarda Odisseo e 
Polifemo110. 
 
 «OuÅtin e)gwÜ pu/maton eÃdomai meta\ oiâs' e(ta/roisi,   
370 tou\j d' aÃllouj pro/sqen: to\ de/ toi ceinh/i+on eÃstai».  
        (Od. IX 369s.) 
 
  La disomogeneità dei due personaggi protagonisti del segmento narrativo non 
potrebbe essere più evidente. Odisseo chiede, in nome di Zeus, un dono ospitale, 
invocandolo come un diritto (vv. 265ss.); il Ciclope si pone, invece, sopra il re degli dèi 
ritenendosi più forte di lui (vv. 275s.). Polifemo è la rappresentazione del selvaggio, 
perché mangia carne umana, come una fiera (vv. 291ss.), e beve senza moderazione 
(355ss.). I versi riportati mostrano bene lo scarto fra i due personaggi, giacché alla ri-
chiesta di Odisseo si risponde con un totale sovvertimento della ceni/a: il dono ospitale 
concesso all'eroe dal Ciclope è d'essere mangiato per ultimo.  
 
 Volendo offrire una parziale sintesi degli elementi raccolti, è possibile affermare 
che il campo semantico di filo/thj indica rapporti di reciprocità basati su un patto 
sociale ben definito: esso s'istituisce fra e(tai=roi, fra appartenenti ad una medesima 
comunità, fra ce/noi, fra parenti, fra nemici. L'importante, in questi casi, è che i 
protagonisti di questo rapporto debbano essere posti sullo stesso piano. La filo/thj può 
o meno presupporre rapporti affettivi, i quali tuttavia non derivano tanto dall'essere 
fi/loi, ma dalla condivisione di una vita comune. Così, in àmbito familiare e fra e(tai=roi, 
l'affettività è pronunciata, ma ovviamente essa è assente fra nemici. Vi sono, poi, casi in 
cui, come nel matrimonio, più piani si confondono: da una parte c'è affetto, dall'altra 
tale legame è conseguenza di un rapporto di filo/thj fra lo sposo e il tutore della futura 
sposa, rapporto che è rappresentato anche da un formale scambio di doni e che si riper-





109 Per la sacrilega violazione del giuramento cf. Gernet 1968, 212ss. e 224ss. 
110 Cf. Seaford 1996, 16. 
111 Cf. Benveniste 1976, 265. 
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La filo/thj in Saffo 
 
 Nella poesia eolica, sostanzialmente, sono reperibili le seguenti accezioni di 
filo/thj: fi/loj può essere detto di familiari (S. 16,10, 44,11), può essere riferito al 
rapporto fra coniugi (Alc. 42,10, S. 30,4, 115,1) e può indicare un rapporto di e(tairei/a 
(Alc. 70,4112, 71,1, 130a,1, 366,1, S. 5,6113, 43,8, 44,12, 71,3, 142,1). Fra i casi elencati, 
risulta particolarmente significativo S. 71, nel quale la specificazione di filo/thj risulta 
essere Penqilh/an, ossia un genitivo plurale femminile114. La relazione che il v. 3 di 
questo frammento prospetta, insomma, è inerente ad un gruppo legato ad una logica fa-
miliare e non può essere riferito ad un semplice rapporto erotico, soprattutto perché vi è 
evocata una collettività: ciò indica in modo chiaro quanto sia difficile interpretare i vv. 
18ss. di S. 1 come il riferimento alla banale riottosità di una e)rwme/nh della poetessa. 
 
 
DhuÕte: e(tairei/a e vita comunitaria 
 
 L'excursus compiuto finora lascia aperta la strada a varie interpretazioni, ma 
denuncia altresì i limiti di una lettura convenzionale del passo in questione115. In ogni 
caso, al fine di una migliore comprensione di questi versi e dell'ideologia che vi sottostà, 
è necessario analizzare tutto il discorso di Afrodite. Il secondo dato rilevante dei vv. 
18s., oltre al termine filo/thj, è il valore di dhuÕte: la questione della ripetitività del 
rapporto Saffo/Afrodite è un fattore che ricorre in modo insistente in tutto il carme (vv. 
5, 15, 18, 25)116. Quale significato assume questo fatto? Tale modalità di rapportarsi col 
divino è, nel mondo greco, tradizionale: un esempio risulterà esemplificativo. 
 
 klu=qi¿ meu (Odisseo) ai¹gio/xoio Dio\j te/koj, hÀ te/ moi ai¹eiì  
 e)n pa/ntessi po/noisi pari¿stasai, ou)de/ se lh/qw   
280 kinu/menoj: nu=n auÅte ma/lista/ me fiÍlai  ¹Aqh/nh,   
 do\j de\ pa/lin e)piì nh=aj e)u+kleiÍaj a)fike/sqai      
 r(e/cantaj me/ga eÃrgon, oÀ ke Trw¯essi melh/sv.   
                                                                (Il. X 278-282) 
 
 ke/kluqi nu=n kaiì e)meiÍo (Diomede) Dio\j te/koj  ¹Atrutw¯nh: 
285 speiÍo/ moi w¨j oÀte patriì aÀm' eÀspeo Tude/i+ di¿%   
 
112 Cf. fi/lwn in Chantraine, DELG 1205 s.v. fi/loj.  
113 In S. 5,6 fi/loisi è frutto d'integrazione (Blass apud Hunt 1898, 11), ma probabile dato il contesto.  
114 Cf. infra pp. 283ss. 
115 Cf. Perrotta-Gentili 1965, 120s. e Burzacchinia 2005, 130. 
116 Cf. Privitera 1974, 53ss. e 66ss. 
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 e)j Qh/baj, oÀte te pro\  ¹Axaiw½n aÃggeloj vÃei.   
                                                              (Il. X 284-286) 
 
 wÑj nu=n moi e)qe/lousa pari¿stao kai¿ me fu/lasse.   
 soiì d' auÅ e)gwÜ r(e/cw bou=n hÅnin eu)rume/twpon   
 a)dmh/thn, hÁn ouÃ pw u(po\ zugo\n hÃgagen a)nh/r:   
 th/n toi e)gwÜ r(e/cw xruso\n ke/rasin perixeu/aj.   
                                                              (Il. X 291-294) 
         
 Odisseo e Diomede rispondono positivamente alla proposta di Nestore di 
compiere una sortita nel campo troiano al fine di carpire informazioni al nemico. Vestite 
le armi, i due eroi pregano Atena che ha inviato loro un presagio favorevole. I passi 
riportati contengono le due preghiere rivolte alla dea, la prima di Odisseo (vv. 278-272), 
la seconda del Tidide (vv. 284-294)117. 
 Nell'invocazione compiuta dall'itacese l'elemento notevole è fi=lai: Odisseo in-
voca la filo/thj della dea, in nome del proprio costante rapporto con lei. È notevole, in 
questo contesto, che l'eroe non si impegni al contraccambio nei confronti del futuro 
intervento divino e l'eu)xh/ di Diomede, per contrasto, permette di apprezzare quanto 
questa mancanza sia significativa. La preghiera del Tidide è assai più ampia di quella 
precedente. All'invocazione alla dea segue immediatamente il ricordo del passato, per-
ché Atena è già intervenuta, non in favore di Diomede, ma di suo padre: la situazione di 
allora era perfettamente comparabile a quella presente. Nella generazione precedente, in 
effetti, Atena era rimasta al fianco di Tideo, permettendone la vittoria, e, su questa base, 
adesso il figlio invoca il medesimo favore. In questo caso, la reciprocità assume un 
ruolo di primo piano: Atena è invitata ad agire, poiché lo ha già fatto un tempo. Diome-
de, dal canto suo, risponderà alla benevolenza divina con un sacrificio. Si prospetta una 
circolarità del tutto identica alle relazioni di filo/thj analizzate in precedenza: l'eroe, 
attraverso la preghiera, riconferma il rapporto che legava il padre alla dea, obbligando 
quest'ultima ad agire in nome di quello stesso rapporto. 
 Detto questo, bisogna comprendere se e in cosa divergano le eu)xai/ appena ana-
lizzate. Due sono i caratteri distintivi: la lunghezza e l'apparente mancata reciprocità 
nella preghiera di Odisseo. La differenza, è legittimo ipotizzare, va ricercata in un diver-
so rapporto fra uomo e dea nei due contesti118: la relazione di Odisseo con la divinità 
non è assolutamente mediata, a differenza di quella di Diomede che risulta, per così dire, 
ereditata. Stando così cose, è possibile che la lunga rievocazione del passato compiuta 
dal Tidide punti a riallacciare un rapporto ‘familiare’ con il divino e la promessa di doni 
abbia come obiettivo quello di impegnare la dea alla reciprocità e a rifondare un patto di 
filo/thj con lei. Non diversamente, d'altra parte, avviene in Il. VI fra Glauco e Diomede 
 
117 Le somiglianze strutturali fra S. 1 e la preghiera di Diomede erano state già notate da Page 1955, 17ss. 
118 Cf. Di Donato 2001, 177ss. 
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stesso, in quanto quest'ultimo propone allo ce/noj lo scambio pubblico di doni al fine di 
mostrare a Greci e Troiani l'entità del rapporto che li lega, rapporto che risale a due 
generazioni addietro. Anche in quest'ultimo caso, dunque, si può parlare agevolmente di 
rifondazione di un patto di filo/thj, nel caso particolare e più specificatamente, di ceni/a. 
 
  Di fronte alle questioni evocate dalle due preghiere appena analizzate, sorge 
naturalmente la domanda di quale rapporto leghi Saffo ad Afrodite. Page, nel suo com-
mento all'opera saffica ed alcaica (1955, 17), aveva già messo in luce in modo chiaro le 
profonde affinità strutturali fra l'invocazione di Diomede ad Atena del libro X dell'Iliade 
e l'inno alla Cipride di Saffo. Già in un'altra occasione la dea ha assistito la poetessa 
assicurandole, grazie al suo intervento, il rispetto della filo/thj. Nella situazione pre-
sente, Saffo, in nome del passato, invita la dea ad esserle su/mmaxoj: il termine andrebbe 
preso quasi in senso etimologico119, intendendolo come equivalente, di quanto Diomede 
afferma in Il. X 291: wÑj nu=n moi e)qe/lousa pari¿stao kai¿ me fu/lasse. 
 Il parallelo compiuto dal Page, tuttavia, non regge in realtà fino in fondo. Saffo, 
in effetti, non impegna in nessun modo Afrodite con la promessa di un contraccambio. 
Dei due elementi con i quali Diomede fa pressione su Atena, nella poetessa ne compare 
uno solo, ossia il richiamo al passato. A ben vedere, invece, una contiguità più stretta 
può essere notata fra la preghiera di Odisseo e il carme saffico in questione: l'eroe, dopo 
aver invocato la dea120, ricorda la propria costante frequentazione con lei121 e, in base a 
ciò, chiede una summaxi/a122. Il rapporto che fra Odisseo ed Atena da una parte e fra 
Saffo e Afrodite dall'altra non necessita di un contraccambio da parte dell'uomo, in 
quanto è la frequentazione a confermare la filo/thj, oltre al fatto che sia la poetessa che 
l'eroe sono inclini a confarsi alle caratteristiche delle divinità di cui sono i ‘protetti’123. 
 Il fatto che il rapporto fra la poetessa e la dea sia assiduo è dimostrato, a mio 
giudizio, dal dhuÕte di S. 1,18. La dea stessa sottolinea la ripetitività dei suoi interventi in 
favore di Saffo, ossia una costanza di rapporti: si pone, dunque, in un'ottica di e(tairei/a 
con la poetessa, in modo del tutto simile alla relazione che unisce Achille e Patroclo. Il 
dhuÕte in questione, infatti, sposta il piano temporale in modo sensibile, rendendo espli-
cita la stretta relazione che lega la Cipride a Saffo: ora la poetessa prega Afrodite in 
nome di un precedente intervento della dea che, a sua volta, in quel momento, aveva 





119 Cf. Svenbro 1984, 57-79. 
120 Cf. Il. X 278 e S. 1,1-5. 
121 Cf. Il. X 278s. e S. 1,5-24. 
122 Cf. Il. X 281s. e S. 1,25ss. 
123 Cf., per Odisseo, Il. X 242ss. e, per Saffo, e.g., S. 1,3s. e 31. 
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L'etica del dono 
 
 Sulla base dei dati appena raccolti è possibile formulare l'ipotesi che la poetessa 
rappresenti il suo rapporto con Afrodite nei termini della filo/thj e questo perché fra le 
due vi è una costante frequentazione e reciprocità. Procedendo nella lettura del carme, i 
termini della questione s'inquadrano meglio e assumono maggiore chiarezza. Il v. 20 
presenta un verbo carico di senso e sul quale è necessario riflettere in modo appro-
fondito: esso, infatti, evoca la complessa nozione di a)diki/a. Cosa significa questa paro-
la nella bocca di Afrodite? Louis Gernet ha analizzato, nelle Recherches sur le 
développement de la pensée juridique et morale en Grèce, il campo semantico di questo 
termine, traendo delle conclusioni interessanti.  
 L'a)dikei=n contiene in sé un fondo di credenze religiose primitive assai persistenti: 
ovvia negazione del concetto di di/kh che, secondo Gernet (2001, 62ss.), rappresenta 
l'ordine del mondo, sia umano che naturale, l'a)diki/a, una volta compiuta, «déchaîne une 
puissance mystique», ossia una sorta di reazione naturale al disordine (66ss.). Questa 
risposta si manifesta come una potenza indefinita, non limitabile né ad un oggetto né ad 
un individuo, ed è spesso associata ad una divinità (67ss.). 
 L'a)diki/a subita da Saffo potrebbe, insomma, non essere semplicemente la 
contravvenzione ad una legge imposta da Afrodite, ma potrebbe costituire la rottura di 
un ordine generale immanente al reale, ad un ko/smoj di cui la di/kh della Cipride costi-
tuisce solo un aspetto parziale: di fronte ad una simile situazione, una reazione è, senza 
dubbio, necessaria. Dimostrare l'esistenza di una simile concezione religiosa partendo 
dalla produzione poetica arcaica del mondo greco non è per nulla arduo: due esempi fra 
loro assai prossimi dal punto di vista ideologico possono risultare chiarificatori.  
 
 tau=t' e)qe/loim' aÄ?n i¹deiÍ?n, queste cose vorrei che provasse 
15 oÀj m' h)di¿khse, l?[a\]c d' e)p' o(rki¿oij eÃbh, chi mi recò ingiustizia e calpestò i giuramenti,
 to\ priìn e(taiÍroj [e)]w¯n. lui che prima era un compagno.  
                                  (Archil. fr. 193 14-16 Tarditi)124 
 
 kh/nwn o) fu/sgwn ou) diele/cato   fra quelli il fancione non parlò 
 pro\j qu=mon a)lla\ brai+di¿wj po/sin  di cuore, ma salito senza scrupoli  
 eÃ]mbaij e)p' o)rki¿oisi da/ptei con i piedi sui giuramenti divora 
24 _ ta\n po/lin … _ la città […] 
                 (Alc. 129,21-24)125 
 
 
124 Hippon. fr. 115 W.2 
125 Per l'interpretazione di Alc. 129,21-24 cf. infra. 305ss. 
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 L'immagine archilochea e quella alcaica sono identiche e, senza dubbio, si riferi-
scono ad una medesima situazione, ossia la violazione del patto eterico. Il gesto di porre 
il piede sul giuramento non può essere inteso semplicemente in senso metaforico, ma è 
«un acte qui est du type des actes efficaces par eux même» (Gernet 1968, 223.): esso, 
infatti, significa penetrare un àmbito connotato religiosamente. Il gesto di calpestare, in-
somma, è una sorta di sacralizzazione: ponendo il piede sui to/mia126, Pittaco è entrato in 
contatto con forze soprannaturali, in particolare con quelle emanate dalla terra127. Com-
piuto il giuramento, egli non può tradire. Non è, infatti, un caso che anche in Archiloco 
l'atto di calpestare i giuramenti  e il concetto di a)diki/a siano correlati: essi, in effetti, 
sono quasi sinonimi. Il non rispetto del giuramento costituisce una contravvenzione al 
ko/smoj secondo il quale, nel momento in cui l'oÐrkoj viene pronunciato, il contraente de-
ve essere pisto/j. Chi spergiura, suscita la reazione di forze religiose potenti e sono que-
ste che Alceo invoca allorché si rivolge alle Erinni128. 
 Un ulteriore esempio proveniente da Alceo risulterà ancor più esemplificativo. 
Alc. 298 rappresenta un confronto fra il comportamento di Aiace locrese e quello di Pit-
taco: qui non interessa tanto il significato pragmatico del carme129, quanto le nozioni re-
ligiose che ad esso sono sottese. Al momento della presa di Troia, Aiace Oileo ha usato 
vio-lenza su Cassandra: essa si è rifugiata nel tempio di Atena (v. 7) e, soprattutto, si è 
fatta supplice della dea (v. 10). Ora, l'atto d'empietà comporta una reazione obbligatoria 
e, per di più, implica una contaminazione. Sarebbe stato preferibile (v. 4), perciò, che gli 
Achei punissero immediatamente il sacrilego: la mancata espiazione, infatti, ha conta-
giato chi non ha reagito alla rottura del ko/smoj, coinvolgendolo nella necessaria puni-
zione (vv. 24ss.).   
 
 Per quanto concerne Saffo, la situazione è pressoché identica: la donna che non 
entra nella filo/thj della poetessa contravviene ad un ordine religioso superiore, secon-
do cui se una persona riceve un dono, ossia quello di filei=sqai, deve necessariamente 
contraccambiare. L'adikei=n di cui parla Afrodite non è tanto un banale torto, ma la 
rottura di un ordine superiore. 
 
 Stando così le cose, assume un senso del tutto fondamentale la sesta strofe: la 
Cipride, introducendo questi versi tramite il ga/r, illustra le caratteristiche di questo 
ko/smoj. Sono individuate tre azioni con i loro rispettivi contrari, che rappresentano il 
comportamento della donna ‘amata’ da Saffo dopo l'intervento della dea. Se il v. 21 
individua semplicemente un'azione non particolarmente significativa a livello sociale, 
costituendo la banale rappresentazione della riottosità della donna, i tre versi successivi 
 
126 Cf. Alc. 129,14s.: wÓj pot' a)pw¯mnumen / to/montej … 
127 Cf. Gernet 1968, 226s. 
128 Cf. Alc. 129,13ss. 
129 Cf. Tarditi 1969, 86ss. e Rösler 1980, 204ss.  
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sono carichi di senso. Il v. 22 è l'elemento di snodo nella comprensione globale del 
discorso di Afrodite, in quanto esso dimostra la valenza sociale del filei=n presente 
subito dopo: in questo verso, infatti, fa la sua comparsa la nozione del dono, che tanta 
importanza ricopre nell'arcaismo greco e di cui alcuni esempi sono emersi studiando il 
concetto di filo/thj. 
 
 In Essai sur le don. Forme et raison de l'échange dans les sociétés primitives130, 
Marcel Mauss ha cercato di definire la pratica sociale del dono in un complesso assai 
ampio di civiltà. Quel lavoro ha individuato alcuni elementi significativi: in primis, un 
simile tipo di scambio implica l'obbligatorietà sia nel ricevere che nel dare131; inoltre 
«ciò che obbliga, nel regalo ricevuto e scambiato, è che la cosa ricevuta non è inerte. 
Anche se abbandonata dal donatore, è ancora qualcosa di lui. Per mezzo di essa, egli ha 
presa sul beneficiario» 132 . Chi riceve un dono è, dunque, costretto a restituirlo, 
altrimenti subirebbe la forza del dono ricevuto: vi è l'esigenza, perciò, di sdebitarsi.  
 La questione che si pone immediatamente all'analisi è quanto simili 
constatazioni, nate dallo studio di società cosiddette primitive, possano avere validità 
per il mondo greco. Louis Gernet, in uno scritto che si presenta come omaggio a Mauss 
post mortem133, ha messo in luce a questo proposito come l'etica del dono non sia affatto 
estranea alla mentalità greca, in particolare se ci si riferisce alle epoche più remote. 
Alcuni dati sono significativi: Erodoto (I 69s.) racconta come Creso avesse impegnato i 
Lacedemoni alla reciprocità, offrendo loro un dono grazioso134, mentre Pindaro (O. 
1,37-39) narra che il banchetto offerto da Tantalo agli dèi era in realtà un eÓranoj, ossia 
un pasto di ritorno135. Caso emblematico, in questo contesto, sembra essere quello della 
spada di Ettore: ottenuta da Aiace Telamonio nel momento in cui i due nemici decidono 
di stringere un patto di filo/thj, essa ricoprirà un ruolo decisivo alla morte dell'eroe di 
Salamina, come emerge dall'Aiace di Sofocle136. In un certo senso, infatti, è come se 
Ettore stesso causasse la catastrofe del suo nemico attraverso il suo dono. Il dono appare, 
dunque, un mezzo efficace di relazione sociale fondato sulla reciprocità: esso ha, infatti, 




130 Cf. Mauss 1965 (ed. it. di Mauss 1923-1924). 
131 Cf. Mauss 1965, 20ss.  
132 Cf. Mauss 165, 18. 
133 Cf. Di Donato 1990, 202 e 1998, XXI. 
134 Cf. Gernet 1968, 183. 
135 Cf. Gernet 1968, 191ss. 
136 L'uso dell'Aiace sofocleo come fonte da parte di Gernet (1968, 197) si giustifica in quanto il dramma 
conserva un dato leggendario, a prescindere dal momento in cui l'opera è stata composta (cf. Gernet 1968, 
93ss. ed in particolare ibid. 99s.). 
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 Prima di trarre le conclusioni dell'intreccio fra filo/thj e dw=ra è necessario 
aggiungere un ulteriore elemento all'analisi: il v. 24 mette in evidenza come l'oggetto 
della filo/thj saffica non possa resistere alla forza di Afrodite, che obbliga alla recipro-
cità. Parlare di lex talionis, come fa Privitera137, in questo caso non pare del tutto condi-
visibile né, soprattutto, coglie lo spirito e le ragioni dei vv. 18ss. Bisogna, in effetti, con-
siderare che due sono essenzialmente i motivi per cui la filoume/nh della poetessa con-
traccambierà quest'ultima: in primo luogo il filei=n e il dido/nai determinano un «enga-
gement»138 nel destinatario; poi bisogna tener presente che Afrodite è una dea tradi-
zionalmente irresistibile, sia per gli umani che per gli dèi, come si vedrà più nello 
specifico a proposito di S. 16139.  
 Queste concezioni si sovrappongono e consentono di abbozzare un primo schiz-
zo dello sfondo ideologico che sottostà a quei componimenti saffici in cui è presente, di-
rettamente o meno, Afrodite. Il primo dato da focalizzare è il risvolto sociale della rela-
zione che lega la poetessa alla sua filoume/nh. Se il verbo filei=n presente al v. 23 susci-
ta qualche perplessità, giacché potrebbe anche indicare la componente sessuale, l'acco-
stamento con la nozione di dw=ron pare suggerire un suo significato non esclusivamente 
erotico. Lo scambio di doni, in epoca arcaica, non è mai un atto banale, ma socialmente 
e sacralmente rilevante. Donare vuol dire trasmettere ad un'altra persona una parte di sé 
e, in questo senso, s'impegna l'altro al contraccambio, perché nel caso in cui non vi fos-
se reciprocità nascerebbe un rapporto di subordinazione, in quanto il dono emanerebbe 
il suo potere su chi l'ha ricevuto140: lo scambio di dw=ra, non a caso, è tipico di persone 
che si trovano allo stesso livello sociale, in quanto solo in questo caso è possibile ri-
spondere in modo adeguato all'azione del ricevere141. La reciprocità, dunque, risulta es-
sere atto fondante o confermativo di relazioni di filo/thj, quali la ceni/a o il matrimonio.  
 
 In questo contesto, è molto riduttivo evocare la nozione di amore per le relazioni 
intessute da Saffo, intendo questo come rapporto privato fra due persone: si rischia, 
infatti, di applicare un concetto moderno ad una realtà antica. L'analisi del concetto di 
filo/thj ha dato rilevanza al dato sociale e pubblico che esso implica e ciò può avere 
 
137 Cf. Privitera 1974, 76. 
138 Gernet 1968, 179ss. 
139 Cf. infra pp. 242ss. e H. Hom. Ven. 1ss. 
140 Cf. Mauss 1965, 16ss., Finley 1966, 74ss. e Gernet 1968, 182ss.  
141 Cf. Ercolani 1999, 62ss.: lo studioso analizza la relazione che lega Odisseo ai Feaci concentrandosi, in 
particolare, sul libro VIII dell'Odissea. È interessante constatare che l'eroe passi dalla condizione di 
i(ke/thj a quella di ce/noj, dimostrando la propria appartenenza allo status di aÓristoj (ibid. 65ss.): solo, 
infatti, dopo aver partecipato ai giochi e dopo aver cantato e danzato, cioè dopo aver dimostrato la qualità 
della propria paidei/a, avviene la consegna dei doni ospitali da parte dei Feaci, doni che sanciscono, come 
per Glauco e Diomede o Aiace ed Ettore, la stipulazione di un patto di filo/thj. È chiaro, infatti, che il 
riconoscimento di Odisseo quale aÓristoj rassicura, per ragioni sia sociali che economiche, i suoi ospiti 
sulla possibilità di un futuro contraccambio, che ora l'eroe non può assicurare, e permette il sorgere così 
di una relazione di ceni/a. 
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una certa importanza per l'individuazione del pubblico saffico. L'Inno ad Afrodite pare 
far parte di quella schiera di componimenti destinati ad un uditorio femminile, in quanto 
la destinataria del carme è donna; il problema, comunque, è se la performance dell'ode 
esigesse o meno una comunità, anche se va detto che ciò è probabile, perché la poesia 
arcaica greca ha sempre una funzione pragmatica e non è la semplice espressione di un 
patimento interiore, ma presuppone, come la poesia da simposio, un uditorio plurale.  
 Assumendo, per ora, come ipotesi di lavoro che l'uditorio dei componimenti 
destinati a donne sia una collettività142, si pone la questione di cosa significhi S. 1 per 
essa. La risposta, a mio giudizio, più verosimile è quella che il discorso di Afrodite sia il 
collante ideologico dell'eventuale gruppo saffico, in quanto indica come necessarie le 
relazioni di filo/thj al proprio interno. La fedeltà, la reciprocità, la condivisione di 
esperienze comuni e di valori, come in Alceo, costituiscono le ragioni di esistenza 
dell'uditorio saffico e la poetessa sottolinea questo elemento.  
 Due fattori portano in questo direzione e parzialmente confermano tale ipotesi: 
la ripetitività delle richieste compiute ad Afrodite e la mancata presenza del nome 
dell'amata nell'ode. Il dhuÕte del v. 18 assicura che questa non è la prima invocazione 
alla dea ed è probabile che questa situazione implichi una pluralità di rapporti di 
filo/thj fra Saffo e le donne con cui condivide la vita. Questa considerazione prende 
origine dal fatto che nulla indica l'esclusività del filei=n: se, infatti, la filo/thj è 
necessariamente reciproca, Saffo, pur ‘amando’ una nuova donna, non può cessare di 
‘amare’ chi l'ha ‘amata’ e continua a farlo, poiché una simile evenienza costituirebbe 
una violazione palese del ko/smoj sancito nella sesta strofe di S. 1. Per quanto concerne, 
invece, l'anonimato dell'oggetto del desiderio saffico, la spiegazione più agevole per una 
simile situazione è che l'Inno ad Afrodite esprima valori paradigmatici per tutto l'udito-
rio saffico e non solo per colei a cui era eventualmente dedicato. 
 
 L'ode ad Afrodite, in sostanza, può ricoprire la medesima funzione di Alc. 6, 
ovvero potrebbe tendere a riaffermare i valori su cui si fonda l'uditorio della poetessa. Il 
problema è di stabilire quale sia questo pubblico, la sua composizione, la sua eventuale 
funzione e la sua ragion d'essere. Sarà opportuno verificare, insomma, se esso sia defi-
nibile come gruppo e quale relazione esso abbia con la società lesbia. In questo quadro, 
dovranno emergere i rapporti fra gli insiemi di carmi individuati da Aloni, i quali hanno 






142 Cf. infra pp. 285ss. 
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Le o(milh/triai della poetessa 
 
 La definizione qui adottata per le persone che s'incontrano nella poesia saffica è 
la più vaga possibile e la meno interpretativa: com'è stato notato, le fonti distinguono fra 
e)rw/menai, e(tai=rai, fi/lai, maqh/triai e, infine, proprio o(milh/triai. Nelle pagine che 
seguiranno si cercherà di comprendere il senso di queste etichette e se esse individuino 
una relazione particolare fra la poetessa e le figure così definite: per compiere questa 
operazione, si analizzerà che cosa è possibile affermare per alcune singole figure. Con 
ciò s'intende, fra l'altro, verificare se il pubblico saffico sia definibile come comunità, 
capire quale ruolo esso ricoprisse all'interno della società lesbia e controllare l'appli-





 Anattoria è un nome presente non di rado nelle fonti antiche sulla poetessa143, 
ma ricorre, nei frammenti, solo in S. 16. Riguardo a questa donna poco è lecito affer-
mare, poiché né la sua origine né la sua età sono note o desumibili. L'unico dato soste-
nibile con una certa sicurezza colloca il componimento nella stessa Stimmung di S. 94 e 
96: la protagonista del carme, infatti, non sembra presente nel luogo della performance, 
perché di lei si esprime un rimpianto carico di eÓrwj. 
 È da notare, in primo luogo, che la separazione intercorsa fra Saffo ed Anattoria 
non è probabilmente frutto di un tradimento, se è vero che nelle parole della poetessa 
non v'è alcun accento di biasimo o di polemica144; sulle ragioni del distacco, tuttavia, 
non è possibile inferire nulla di certo145. 
 Il carme, a livello strutturale, pare fondarsi su una serie di contrapposizioni: da 
una parte il comportamento differente, ma, nella sostanza, simile di Saffo ed Elena a 
fronte all'azione di Afrodite, dall'altra l'opinio communis e quella della poetessa.  
  
 o]i¹ me\n i¹pph/wn stro/ton oi¹ de\ pe/sdwn   Alcuni un esercito di cavalieri, altri di fanti, 
 oi¹ de\ na/wn faiÍs' e)p[iì] ga=n me/lai[n]an   altri una flotta dicono sulla terra nera 
 eÃ]mmenai ka/lliston, eÃgw de\ kh=n' oÃt-  essere la cosa più bella, ma io ciò 
4 [_] tw tij eÃratai:   che uno ama: 
 pa/]gxu d' euÃmarej su/neton po/hsai   è proprio facile rendere comprensibile 
 p]a/nti t[o]u=?t', a) ga\r po/lu perske/?q?o?i?s?a   ciò ad ognuno: colei che infatti di molto superava
 k?a/l?lo?j? [a)nq]r?w¯pwn ¡Ele/na [to\]n aÃndra   in bellezza gli uomini, Elena, lo sposo 
 
143 Cf. supra pp. 207ss. 
144 Cf., per contrasto, S. 71 e 130. 
145 Cf. Aloni 1997, XLIII. 
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8 [_] t?o\n? [     ar]i?ston   aÓÓristoj 
 k?all[i¿poi]s?' eÃba 'j  Troi¿+an ple/oi?[sa   avendo abbandonato, navigò verso Troia 
 kwu)d[e\ pa]iÍdoj ou)de\ fi¿lwn to[k]h/wn   né della figlia né dei cari genitori 
 p?a/[mpan] e)mna/sq<h>, a)lla\ para/g?a?g?' a?uÃtan  per nulla si ricordò, ma la sedusse (Afrodite?) 
12 [_   \    ]san   … 
 [      ]ampton ga\r [   …infatti… 
 [     ]!!!kou\fwst[         ]oh. [. ]n?   … 
 . . ]m?e? nu=n  ¹Anaktori¿[aj o)]n?e/?mnai-  … ora mi fa ricordare Anattoria … 
16 [_ s' ou) ] pareoi¿saj,   che non è qui, 
 ta=]j <k>e bolloi¿man eÃrato/n te ba=ma   di cui vorrei vedere il passo amabile 
 ka)ma/ruxma la/mpron iãdhn prosw¯pw   e lo splendore brillante del volto 
 hÄ ta\ Lu/dwn aÃrmata ka)n oÓploisi   piuttosto che i carri lidi e i fanti 
20 [_ pesdom]a/xentaj.   che combattono in armi. 
        ]. men ou) du/naton ge/nesqai   … non è possibile essere 
      ]. n a)nqrwp[. . .Ÿ p]ede/xhn d' aÃrasqai  …uomo (?) … pregare di far parte  
 [                                                         ] … 
               (S. 16,1-23) 
     
 L'esordio del carme presenta un preambolo che abbraccia una serie di 
affermazioni tutte riferibili al medesimo àmbito146: il ka/lliston è un esercito in armi. 
Ognuna delle tre asserzioni è introdotta con una modalità che ricorda la struttura del 
catalogo epico; questo fatto, d'altronde, non stupisce, se si tiene presente la materia bel-
lica dell'incipit di S. 16. I vv. 1-4 mettono a confronto due diverse concezioni di ka/l-
liston, quella di una generica pluralità identificabile presumibilmente con l'opinione 
comune147 e quella dell'io: la dimostrazione della validità della seconda ha come refe-
rente l'esempio mitico di Elena e quello personale della poetessa; il contrasto fra oi( ed 
e)gw/ pare evidente, se si tiene presente l'inconciliabilità dei due ka/llista148. 
 
 La presa di posizione della poetessa costituisce il fulcro di S. 16 e, dal suo signi-
ficato, deriva tutta l'interpretazione del carme. L'elemento centrale dell'asserzione del v. 
4 è rappresentato dal concetto che eÓramai esprime e, a tal proposito, è opportuno in pri-
mo luogo chiedersi quale significato specifico questo verbo assuma nel contesto in que-
stione, valutando se sia da intendere nel senso di ‘amare d'amore’ o in quello di ‘desi-
derare’ senza connotazione erotica149: è chiaro, in effetti, che, nell'accezione più estesa, 
eÓramai possa includere nel ka/lliston anche quanto presente nei primi tre versi, ma bi-
sogna notare, d'altra parte, che l'esempio mitico addotto per spiegare il v. 4, avendo co-
 
146 Cf. Aloni 1997, XL. 
147 Cf. Koniaris 1967, 263. 
148 Cf. Koniaris 1967, 258. 
149 Cf. Chantraine, DELG 363 s.v. eÓramai. 
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me tema proprio l'eÓrwj, fa sì che l'interpretazione prettamente erotica dei vv. 3s. sia 
preferibile.  
 Dopo l'assunto espresso da Saffo, seguono due versi (vv. 4s.) che introducono un 
exemplum mitico: il pa/nti mostra come la poetessa non intenda compiere un ragio-
namento valido esclusivamente per una classe di persone, i.e. per le sue o(milh/triai o 
per le donne in genere: il suo è invece un discorso che ha la pretesa di essere univer-
sale150; la cosa più bella, dunque, è l'eÓrwj, perché Elena, la più bella fra i mortali, lo 
preferì ai rapporti di filo/thj che la legavano alla patria, ossia il vincolo nuziale e quello 
materno e filiale; la donna spartana, insomma, viene rappresentata come travolta da una 
forza superiore (v. 11 para/gag'eŸ)151 che la spinge verso Troia.  
 Il passaggio alla vicenda più individuale (vv. 13 ss.) non è chiaro a causa dello 
stato del testo: qualcosa fa ricordare alla poetessa Anattoria, oggetto dell'eÓrwj saffico, 
mentre l'immagine della persona desiderata si oppone all'armata lidia, riproducendo il 
contrasto iniziale a livello più specifico. Alla descrizione di Anattoria segue una parte di 
ardua interpretazione, che non permette d'individuare precisamente la conclusione del 
carme152.  
 
 Saffo, dunque, si oppone all'opinio communis, Anattoria all'armata lidia, la 
rimembranza saffica alla dimenticanza di Elena, la stasi della poetessa alla fuga 
dell'eroina spartana e, infine, l'affetto familiare all'eÓrwj153: il contrasto fra tutte queste 
polarità, ad ogni modo, alla luce di una analisi profonda dell'ideologia che soggiace al 
carme, è spesso più apparente che reale. 
 È opportuno, a questo proposito, riflettere sui vv. 3s. e chiedersi quale sia il 
legame fra questi e la vicenda di Elena: se eÓrwj e to\ ka/lliston sono due nozioni equi-
valenti, perché la donna più bella ne sarebbe un esempio? Se, in considerazione dei vv. 
15ss., è la meta a cui tende Elena, cioè il suo e)rw/menoj, a costituire il ka/lliston, è 
complesso giustificare l'affermazione secondo la quale essa superò tutti mortali in bel-
lezza154. A meno di non voler ritenere banale l'affermazione saffica, inutile o, addirittura, 
inelegante155, bisogna comprendere la ragione di una simile annotazione. A tal fine, è 
utile contestualizzare la materia del carme all'interno della tradizione, analizzando quale 
posizione era generalmente assunta nei confronti di Elena e della sua bellezza. La Tin-
 
150 Il tij del v. 4 avrebbe, secondo Koniaris (1967, 262ss.), valore generalizzante. Cf. Aloni 1997, 24. 
151 Cf. Bona 1978, 80. 
152 Cf. Aloni 1997, XXXIX. 
153 Interessante, per la distinzione fra affetto familiare ed eÓrwj, quanto afferma Apollonio Discolo (Synt. 
III 172) a proposito dei vv. 3s.: kaiì safe/j e)stin w¨j sunetou= me/n e)sti kaiì a)gaqou= to\ fileiÍn, kaqa/per 
kaiì pate/rej paiÍdaj filou=sin, ou) mh\n sunetou= to\ e)ra=n, a)ll' hÃdh parefqoro/toj to\ logistiko/n. ou) xrh\ 
aÃra a)poreiÍn eÀneka ti¿noj to\ me\n filw½ e)p' ai¹tiatikh\n fe/retai, to\ de\ e)rw½ e)piì genikh/n. Cf. Aloni 1997, 
XLI. 
154 Cf. Koniaris 1967, 266ss. e Aloni 1997, XLI. 
155 Cf. Page 1955, 53. 
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daride, in sostanza, può costituire un paradigma negativo o positivo, probabilmente a 
seconda dell'uditorio156: gli esempi da una parte di Alc. 42 e 283 e di Il. III dall'altra 
sono, al riguardo, assai chiari. Il terzo libro dell'Iliade è per S. 16 molto interessante, in 
quanto la figura di Elena vi è tratteggiata in modo esteso. 
 
 La sezione narrativa inerente allo scontro fra Menelao e Paride occupa buona 
parte del libro: in un primo momento l'eroe troiano fugge di fronte all'avversario che 
vuole sfidarlo, poi, dopo i rimbrotti di Ettore, accetta la monomaxi/a che dovrebbe 
decidere le sorti della guerra157. Il duello, a cui anche Elena assiste dalle mura in compa-
gnia degli anziani troiani, termina con l'intervento di Afrodite che salva Paride, traspor-
tandolo al sicuro nel talamo; qui la Tindaride, su pressione della stessa Cipride, lo 
raggiunge. 
 La prima sezione d'interesse è quella subito successiva all'iniziale ritrarsi di 
Patroclo davanti alla furia di Menelao e riguarda, nello specifico, le parole di Ettore e la 
risposta del fratello. 
  
 «Du/spari eiådoj aÃriste gunaimane\j h)peropeuta\   
40 aiãq' oÃfelej aÃgono/j t' eÃmenai aÃgamo/j t' a)pole/sqai».  
              (Il. III 39s.) 
       
 «hÅ pou kagxalo/wsi ka/rh komo/wntej  ¹Axaioiì   
 fa/ntej a)risth=a pro/mon eÃmmenai, ouÀneka kalo\n   
45 eiådoj eÃp', a)ll' ou)k eÃsti bi¿h fresiìn ou)de/ tij a)lkh/».  
          (Il. III 43-45) 
 
 «ou)k aÄn dh\ mei¿neiaj a)rhi¿+filon Mene/laon;   
 gnoi¿hj x' oiàou fwto\j eÃxeij qalerh\n para/koitin:   
 ou)k aÃn toi xrai¿smv ki¿qarij ta/ te dw½r' ¡Afrodi¿thj  
55 hÀ te ko/mh to/ te eiådoj oÀt' e)n koni¿vsi migei¿hj».   
        (Il. III 52-55) 
 
 Il discorso di Ettore pone a confronto l'a)ristei/a di Menelao e quella di Paride, 
con evidente predilezione per la prima: Alessandro eccelle in bellezza e, di conseguenza, 
il suo successo avviene in campo erotico, non militare. Le parole del campione troiano, 
dunque, mettono in luce come non sia, qui, in dubbio l'avvenenza di Paride, ma solo la 
sua inutilità se non associata all'a)lkh/. La risposta di Alessandro ripropone un concetto 
tipico della morale greca arcaica, ossia che i dw=ra concessi dagli dèi non possono essere 
 
156 Cf. Aloni 1983, 25. 
157 Cf., come parallelo, la monomaxi/a fra Pittaco e Frinone riguardo alcune postazioni nella Troade conte-
se dagli Ateniesi ai Mitilenesi (cf. supra pp. 23ss.). 
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rifiutati e, perciò, non devono essere biasimati158: Paride è bello in quanto Afrodite 
glielo ha concesso e ciò mostra la sua filo/thj con la dea159.  
 
 L'idea dell'incolpevolezza umana di fronte ai doni provenienti dagli dèi viene 
nuovamente sottolineata alcuni versi dopo, in una scena che presenta attori diversi. Iride, 
sotto mentite spoglie, invita Elena a raggiungere le mura per poter assistere allo scontro 
fra i suoi sposi; la donna spartana arriva alle porte Scee, dove sono riuniti i dhmoge/-
rontej troiani. La loro reazione è di stupore. 
  
 «ou) ne/mesij Trw½aj kaiì e)u+knh/midaj ¡Axaiou\j   
 toiv=d' a)mfiì gunaikiì polu\n xro/non aÃlgea pa/sxein:  
 ai¹nw½j a)qana/tvsi qev=j ei¹j wÕpa eÃoiken:   
 a)lla\ kaiì wÒj toi¿h per e)ou=s' e)n nhusiì nee/sqw,   
160 mhd' h(miÍn teke/essi¿ t' o)pi¿ssw ph=ma li¿poito».   
                (Il. III 156-160) 
 
 Elena, come Paride, è connotata dalla bellezza, tanto da sembrare una dea: alla 
luce di quanto poco sopra affermato, essa è dunque in possesso dei dw=ra di Afrodite, 
segno della sua filo/thj con la dea. Come Paride si era difeso dalle accuse di Ettore, 
così Priamo difende la cognata, riproponendo il medesimo concetto dei vv. 54s.: ouÃ ti¿ 
moi ai¹ti¿h e)ssi¿, qeoi¿ nu/ moi aiãtioi¿ ei¹sin / oià moi e)fw¯rmhsan po/lemon polu/dakrun 
¡Axaiw½n (vv. 164s.). 
 
 Le scene che seguono sono probabilmente la migliore rappresentazione del 
potere di Afrodite e della sua azione. Elena è un semplice oggetto nelle mani della dea, 
come risulta evidente dallo scambio di battute fra lei e la stessa Afrodite ai vv. 383ss.: la 
donna è riottosa a raggiungere nel talamo Paride, salvato sul campo di battaglia, perché, 
ispirata da Iride, ha cominciato ad aver nostalgia della patria e degli affetti familiari 
dimenticati al momento della sua fuga da Sparta (vv. 139ss. e 174ss.). 
 
 
(Elena) «daimoni¿h, ti¿ me tau=ta lilai¿eai h)peropeu/ein;   
          400 hÅ pv/ me prote/rw poli¿wn euÅ naiomena/wn   
 aÃceij, hÄ Frugi¿hj hÄ Mvoni¿hj e)rateinh=j,   
 eiã ti¿j toi kaiì keiÍqi fi¿loj mero/pwn a)nqrw¯pwn». 
        (Il. III 399-402) 
 
(Afrodite) «mh/ m' eÃreqe sxetli¿h, mh\ xwsame/nh se meqei¿w,   
 
158 Cf., ad es., Sol. fr. 13,64 W. 2 e Theogn. 1033.  
159 Cf. Il. III 402. 
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          415 twÜj de/ s' a)pexqh/rw w¨j nu=n eÃkpagl' e)fi¿lhsa,   
 me/ss% d' a)mfote/rwn mhti¿somai eÃxqea lugra\   
 Trw¯wn kaiì Danaw½n, su\ de/ ken kako\n oiåton oÃlhai». 
 wÑj eÃfat', eÃdeisen d'  ¸Ele/nh Dio\j e)kgegauiÍa.  
        (Il. III 414-418) 
   
 Il verbo aÓgw (v. 401) e il suo composto para/gw sembrano caratteristici dell'agi-
re della Cipride: chi si trova sotto l'influsso di eÓrwj, in sostanza, pare agire in modo pas-
sivo, travolto da una potenza superiore. I due verbi ricorrono spesso allorché compare, 
nell'epos e altrove, l'immagine della potenza di Afrodite. Esempio significativo è pro-
prio S. 16, dove è presente para/gag'(e), anche se il nome della dea è probabilmente ca-
duto nella lacuna del v. 12: la tematica del carme e l'ideologia che ne traspare, ad ogni 
modo, rendono più che plausibile un intervento di Afrodite. Nel primo inno omerico 
dedicato alla Cipride si trova aÓgw accostato a pare/k: la dea è detta dominare gli dèi, fra 
anche Zeus (H. Hom. Ven. 36 pare\k Zhno\j no/on hÓgage), e gli uomini, tranne Estia, 
Artemide e Atena. Il verbo aÓgw compare nell'Odissea, applicato ancora alla figura di 
Elena: aÃthn de\ mete/stenon, hÁn  ¹Afrodi¿th / dw½x', oÀte m' hÃgage keiÍse fi¿lhj a)po\ patri¿doj 
aiãhj, / paiÍda/ t' e)mh\n nosfissame/nhn qa/lamo/n te po/sin te / ouÃ teu deuo/menon, ouÃt' aÄr 
fre/naj ouÃte ti eiådoj160. L'interesse del passo odissiaco è grande, poiché identifica in 
Afrodite, come nel III dell'Iliade, la colpevole della fuga di Elena e della conseguente 
sua dimenticanza degli affetti familiari161. La donna spartana definisce l'azione di Afro-
dite un'aÓth che è, chiaramente, un riflesso di eÓrwj, ovvero il modo attraverso il quale la 
dea nel concreto agisce162. 
 
 Per concludere l'analisi della sezione iliadica sotto esame, è interessante notare 
che la risposta di Afrodite alle resistenze di Elena assume i contorni di una minaccia: la 
donna deve badare a far sì che la dea non la odi tanto quanto finora l'ha amata (v. 415). 
Questa affermazione assicura la filo/thj che unisce Afrodite ad Elena, relazione asim-
metrica dovuta essenzialmente alla diversa natura delle contraenti e al loro potere, ma 
che implica una reciprocità, in quanto se la donna si conforma ai voleri della dea, 
quest'ultima le assicura la propria protezione. 
 
 Questo excursus permette di mettere in luce alcune concezioni assai importanti 
che si ritrovano in S. 16. Tutto s'incentra sulla filo/thj che lega alcuni individui ad 
Afrodite163: un fi/loj della dea è necessariamente bello. Se, infatti, la Cipride agisce 
 
160 Od. IV 261ss. 
161 Cf. Il. III 139ss. e 174ss. 
162 Cf. H. Hom. Ven. 2ss. 
163 Il rapporto di filo/thj fra Saffo ed Afrodite traspare in modo chiaro da S. 1, dove sembra di assistere 
ad una relazione di reciprocità fra divinità ed essere umano: la poetessa, infatti, richiama, in quel contesto, 
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attraverso l'attrazione sessuale (i Ðmeroj, eÓrwj)164, un suo protetto deve essere in grado di 
suscitarla attraverso l'aspetto fisico e la xa/rij, due elementi strettamente connessi165. Gli 
effetti su chi si trova di fronte ad una persona dotata dei dw=ra di Afrodite sono neces-
sariamente di turbamento166, ossia la perdita di controllo di sé e la completa concen-
trazione sull'oggetto amato167. Dato che i doni degli dèi sono irrecusabili, la scossa di 
eÓrwj non può essere evitata168, ma esclusivamente subìta. 
 
 È opportuno trarre, ora, le conseguenze dagli elementi raccolti per una migliore 
comprensione di S. 16. Per Saffo, eÓrwj e ka/lloj appartengono alla medesima categoria 
e l'analisi del terzo libro dell'Iliade ha evidenziato come questa concezione non sia 
un'invenzione della poetessa. Detto ciò, per quale ragione la kalli/sth Elena dovrebbe 
essere il miglior esempio per dimostrare che il ka/lliston è ciò che ognuno ama? Il 
motivo è facilmente reperibile: il ka/lloj, così come l'eÓrwj, è sotto la tutela di Afrodite 
ed è ovvio che vicenda di Elena, una delle donne più amate dalla dea, sia para-
digmatica169. Non appare strano, inoltre, come le affermazioni dei primi tre versi del 
carme siano prive di valore per Saffo: visto che la bellezza è correlata senza dubbio 
all'eÓrwj, perché entrambi sotto la tutela di Afrodite, il mondo militare viene quasi 
automaticamente escluso dai ka/llista. 
 Un discorso diverso, invece, può essere compiuto riguardo alla relazione che 
lega Elena alla poetessa. Apparentemente esse sono presentate come agli antipodi, in 
quanto, se Elena è còlta in S. 16 nel momento della fuga da Sparta, Saffo non ha seguìto 
l'oggetto del desiderio, se la prima dimentica, la seconda ricorda. In realtà, tuttavia, 
entrambe sono succubi del desiderio erotico, concentrando tutta la loro mente esclusi-
vamente sul loro ka/lliston. È proprio tenendo presente ciò che risulta probabile la pre-
senza della dea come soggetto delle azioni a cui le due donne sottostanno, ossia 
para/gag'(e) al v.11 e o)ne/mnais'(e) al v. 15. 
 
 L'interpretazione fin qui offerta, se non ha offerto elementi su cui riflettere sulla 
posizione di Anattoria nelle relazioni umane di Saffo, ha comunque focalizzato l'atten-
zione su alcuni aspetti dell'ideologia a cui la poetessa fa riferimento e che spiegano la 
ricorrenza di alcune tematiche nella sua opera. In primis, l'interesse rivolto alla bellezza, 
che traspare in S. 22,11ss., 23, 31, 58,25s., non è altro che un aspetto della peculiare 
 
esperienze passate in cui la dea è intervenuta in suo soccorso; alla sua preghiera necessariamente cor-
risponde un atto di Afrodite. Cf. supra pp. 217ss.  
164 Cf. H. Hom. Ven. 2ss. 
165 Cf. Hes., Op. 59ss. 
166 Cf., per lo sbigottimento causato dal desiderio erotico, e))ptoi/ase in S. 22,14 e 31,6: in entrambi i casi, 
il po/qoj si esprime attraverso la vista, come del resto accade in S. 16,18. 
167 Cf. S. 16,15ss. 
168 Cf. S. 1,24. 
169 Cf. Privitera 1974, 133s. 
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vicinanza di Saffo e delle sue o(milh/triai ad Afrodite, in quanto il ka/lloj è il segnale di 
una filo/thj con la dea; l'attenzione al ricordo, che emerge anche in S. 94 e 96, è a sua 
volta connessa alla Cipride: l'eÓrwj, se spinge a dimenticare tutto ciò che è importante 
nella vita di un uomo, come ad esempio gli affetti familiari, conduce altresì a ricordare 
il proprio ka/lliston. A questo proposito, bisogna notare come il ricordo connotato ero-
ticamente debba necessariamente essere corrisposto: come emerge da S. 1, 94 e 96, 
nelle relazioni erotiche di cui sono protagoniste Saffo e le sue o(milh/triai vi deve essere 





 Nel caso in cui le fonti citino nomi di compagne della poetessa, Attide è sempre 
ricordata e ciò permette di affermare che la sua presenza fosse probabilmente assidua 
nel corpus saffico. Il punto d'inizio per la presente analisi sarà un frammento perfet-
tamente conciliabile con quanto detto di lei nella Suda, ovvero che fosse una e(tai/ra e 
una fi/lh di Saffo. 
  
h)ra/man me\n e)/gw se/qen,  )/Atqi, pa/lai pota/ Ti amavo, Attide, molto tempo fa 
* * * *** 
smi/kra moi pa/ij e)/mmen' e)fai/neo ka)/xarij. a me parevi essere una piccola fanciulla e sgraziata. 
            (S. 49) 
  
 I versi citati sono piuttosto problematici sia per quanto riguarda il loro accosta-
mento che per il loro significato. Ci si concentrerà per ora su questo secondo aspetto che 
permetterà di valutare meglio il primo. 
 
 Nel primo verso, Saffo ricorda l'amore provato tempo prima nei confronti di 
Attide, mentre nel secondo un individuo di sesso femminile è descritto ancora in età 
infantile. L'interpretazione del v. 2 si fonda, in particolar modo, su quanto i suoi testi-
monia dicono. Plutarco (Amat. 751d) cita il verso all'interno di una disquisizione sulla 
xa/rij: ei)ko/j e)sti to\n gunaikw=n h)\ a)ndrw=n e)/rwta … ei)j fili/an dia\ xa/ritoj 
e)ciknei=sqai. xa/rij ga\r ouÕn … h( tou= qh/leoj u(/peicij t%= a)/rreni ke/klhtai pro\j tw=n 
palaiw=n: w(j … th\n ou)/pw ga/mwn e)/xousan w(/ran h( Sapfw\ prosagoreu/ousa/ fhsin o(/ti 
(S. 49,2). La xa/rij, dunque, è quella qualità femminile, detenuta dalla donna ormai 
fisicamente matura, che la mette in relazione, attraverso l'eÓrwj, con l'elemento maschile. 
Ciò trova riscontro in uno scolio a Pindaro: aÓneu oi (  xari /twn: a)nti\ tou= e)/cw 
sunousi/aj. xari/zesqai ga\r kuri/wj le/getai to\ sunousia/zein, w(/sper … Sapfw/: (cit. S. 
 
170 Cf. supra pp. 116ss. 
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49,2), h( mh/pw duname/nh xari/zesqai171. La destinataria di S. 49,2 è, senza dubbio, una 
fanciulla che non ha ancora raggiunto l'età in cui può suscitare desiderio erotico ed è, 
perciò, immatura. 
 
 Appurato questo dato, è opportuno analizzare il v. 1. Saffo usa il verbo eÓramai 
per definire il suo sentimento passato per Attide, sentimento che, alla luce dell'ideologia 
saffica, deve presupporre un tipo di rapporto fondato sulla reciprocità erotica172. Tale 
situazione porta a chiedersi, come faccia la poetessa a nutrire per Attide un certo tipo di 
desiderio, se quest'ultima non può sunousia/zein in quanto a)/xarij. 
 
 Di fronte a questa incompatibilità di senso, bisogna verificare se i due versi del 
frammento appartengano o meno al medesimo componimento. Il loro accostamento è 
stato compiuto da Bergk173, sulla base di un passo di Terenziano Mauro. 
 
sed quia est mobilis hic locus174, et chorion solet  
admiscere, dein quater addere dactylon,   
cordi quando fuisse sibi canit Atthida   
parvam, florea virginitas sua cum foret. 
      (Terent. Maur. VI 390,4175) 
   
 L'accostamento di Atthida con parvam consentirebbe l'unione dei due versi di S. 
49 (cf.  )/Atqi per v. 1 e smi/kra per v. 2), ma considerare il passo di Terenziano come 
una sorta di parafrasi di S. 49 non è certo lineare, partendo da così scarni elementi: la 
frase «quando (Saffo) canta che la piccola Attide era stata a lei cara, essendo la sua 
virginitas nel fiore» non è certo priva di difficoltà. Se eÓramai implica desiderio176, lo 
stesso non può dirsi per l'espressione ‘esse cordi’ che significa ‘stare a cuore’177. Pur 
senza considerare ciò, bisogna constatare che «florea virginitas sua cum foret» presenta 
un problema: florea virginitas178 sembra far riferimento ad una ragazza che ha già rag-
giunto la maturità fisica, sicché il suo corrispettivo greco più opportuno sembrerebbe 
parqe/noj, non pai=j. Stesso discorso può essere compiuto allorché si accosta l'a)/xarij 
saffico con l'aggettivo floreus di Terenziano179. 
 
171 Schol. Pind. P. 2,78a. 
172 Cf. supra pp. 237ss. 
173 Cf. Bergk 1835, 213ss. e Bergk 18824, 101: «nam certum est, versum (i.e. S. 49,2) esse ex eodem 
carmine, quo superius fragmentum (i.e. S. 49,1)». 
174 Nel passo citato, Terenziano Mauro tratta del pentametro eolico. 
175 Cf. Cingolo 2002, 520s. 
176 Cf. Chantraine, DELG 363 s.v. eÓramai. 
177 Cf. OLD 444 s.v. cor. 
178 Cf. Ernout-Meillet DELL 739 s.v. virgo.  
179 Cf. S. 112.  
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 Questione strettamente connessa a quanto appena notato riguarda sua: nel latino 
classico, l'aggettivo possessivo si riferisce in genere al soggetto della frase, ma il suo 
impiego in epoca tarda era assai più esteso, preludio dell'uso tipico delle lingue ro-
manze180. Le possibilità d'interpretazione del verso sono, perciò due: o virginitas è con-
dizione che riguarda Saffo e ciò esclude che la frase di Terenziano sia una parafrasi di S. 
49 o è Attide la virgo, cosa che è in evidente contrasto con il termine pa/ij di S. 49,2. In 
base a tali elementi, è più prudente considerare l'accostamento fra i due versi di S. 49 
arbitrario. 
 
 La riflessione su S. 49 non può essere che negativa: ai fini dell'analisi del fram-
mento è significativo solo il primo verso, mentre il secondo ha certo gran valore, ma 
non per quanto attiene ad Attide181. Cosa dice, dunque, il v. 1? Due elementi sono rica-
vabili: in primo luogo, il rapporto fra la poetessa e la sua interlocutrice è di tipo erotico, 
proprio come attesta la Suda; poi bisogna notare che la loro conoscenza è di lunga data 
(pa/lai pota/), il che implica una lunga frequentazione. La questione da risolvere, 
all'interno del presente studio, è se il caso di Attide sia isolato o meno e se vi sia un'evo-
luzione nei suoi legami con la poetessa. Per quanto concerne il secondo verso, è impor-
tante sottolineare che esso forse testimonia la presenza a fianco di Saffo di giovani fan-
ciulle non ancora mature, ossia prima del raggiungimento della parqeni/a. 
 
 Si esaminerà, ora, il carme più lungo in nostro possesso riguardo Attide, ossia S. 
96: qui si assiste alla rappresentazione di una donna, ora in Lidia, punta dal ricordo della 
celebre e(tai/ra della poetessa; la peculiarità, in questo caso, è che il legame erotico non 
unisce Attide a Saffo, pur non suscitando in quest'ultima alcuna gelosia. 
 
           ]sard.[. .]   … da Sardi (?)… 
2 _        po/l]laki tui/de? [n]w=n e)/xoisa …spesso qui rivolgendo la mente 
 w)sp.[. . . ].w/omen, . [. . . ]. .x[. .]   come … -amo … 
 se qeasikelan a)ri-  te simile a dea manifesta 
5 _ gnwtase de\ ma/list' e)/xaire mo/lpai?: e godeva soprattutto del tuo canto e della tua danza:
 nu=n de\ Lu/daisin e)mpre/petai gunai/-  ma ora spicca fra le donne lidie 
 kessin w)/j pot' a)eli/w   come a volte, tramontato il sole, 
8 _ du/ntoj a) brododa/ktuloj mh/na   la luna dalle dita di rosa,  
 pa/nta per<r>e/xois' a)/stra: fa/oj d' e)pi/- superando tutte le stelle; la luce 
 sxei qa/lassan e)p' a)lmu/ran   si spande sul mare salato 
 
180 Cf. Ernout-Meillet, DELL 664 s.v. sui. Cf. Leumann-Hofmann-Szantyr II 175 e Lardinois 1994, 68. 
Interessante Plaut. Pers. 579 siquidem hanc vendidero pretio suo.   
181 Nicosia (1976, 267 n. 14) esprime un certo scetticismo nei riguardi di alcuni frammenti che «sono il 
risultato di due o più citazioni indipendenti», come S. 37, 49, 57, 104, 105, 112, 129, 133, 131, 156, 
perché «di molte di queste unioni si può motivamente dubitare». Page (1955, 134 n. 2) nota 
semplicemente l'incertezza che i vv. 1s. siano consecutivi. 
La comunità saffica 
252 
11 _ i)/swj kai\ poluanqe/moij a)rou/raij:   e allo stesso modo sui campi fioriti;  
 a) d' <e)>e/rsa ka/la ke/xutai teqa/-  la bella rugiada si versa e in fiore 
 laisi de\ bro/da ka)/pal' a)/n-  sono le rose e il delicato cerfoglio 
14 _ qruska kai\ meli/lwtoj a)nqemw/dhj:   e il meliloto odoroso; 
 po/lla de\ zafoi/tais' a)ga/naj e)pi-  molto aggirandosi punta dal ricordo 
 mna/sqeis'    )/Atqidoj i)me/rwi   di Attide gentile nel desiderio di lei 
17 <_ >le/ptan poi fre/na k[.]r?. . .  bo/rhtai:   il cuore delicato … si consuma  
 kh=qi d' e)/lqhn a)mm.[. .]. . isa to/?d' ou)   là andare a noi … a questo non 
 nw=nt' a)[. . ]ustonum?[. . (. )] po/luj   pensando … molto 
20 _ garu/ei? [. . (. )]alon?[. . . . . (. )].o? me/sson:   grida … mezzo 
 e]u)/?mar[ej m]e\?n ou)k? a.mi qe/aisi mo/r-  non è facile per noi (?) le dee 
 fan e)ph/[rat]on e)ci/sw-  uguagliare in bellezza amabile 
23 _ sq?ai su[. .]r?o?j e)/xhisq' a)[. . (. )].ni/dhon … hai … 
 [                ]to?[. . . (. )]rati-  … 
 mal[          ].eroj   … 
26 _ kai\ d[.]m?[      ]oj  )Afrodi/ta   e … Afrodite 
 kam?[           ] ne/ktar e)/xeu' a)pu\   … versò nettare dall' 
 xrusi/aj [        ]n?an   aurea … 
29 <_ >. . . (. )]apour?[     ] xe/rsi  Pei/qw   … con le mani Persuasione 
 [           ]q[. . ]h?senh   … 
 [                ]akij   … 
32 <_ >[                ]. . . . . .ai      … 
 [               ]ej to\  Gerai/stion   … il Gerestio 
 [              ]n? fi/lai   … fi/lai 
          (S. 96,1-34) 
 
 Il componimento si basa su un movimento ripetuto nella dimensione dello spazio 
e del tempo182: si ha da una parte un «qui»183 e un «allora»184, dall'altra un «là»185 e un 
«ora»186. In base a questa alternanza, sono individuabili sei sezioni: a) ricordo rivolto 
dalla donna di Lidia alla sua vita passata (vv. 1s.), b) descrizione delle attività che essa 
svolgeva a Lesbo (vv. 3-5), c) risplendere a Sardi della donna di Lidia (vv. 6-9), d) 
paesaggio lunare (vv. 9-14), e) la donna di Lidia sconvolta dal desiderio di Attide (vv. 
15-17), f) impossibilità per il noi di raggiungere Sardi (vv. 18ss.). Seguono alcuni versi 
inerenti alla bellezza e ad un rito, che pare assimilabile alla spondh/ di S. 2, ma la cui 
frammentarietà impedisce di comprendere in quale rapporto siano con quanto precede187.  
 
182 Cf. Aloni 1997, XVI. 
183 Cf. v. 2. 
184 Cf. v. 5 eÓxaire. 
185 Cf. vv. 6 e 18. 
186 Cf. v. 6. 
187 Cf. Page 1955, 92 e McEvilley 1973, 260 e 277. 
La comunità saffica 
253 
 
 Punto di snodo del carme è la descrizione del paesaggio lunare che fa da 
transizione dall'immagine della donna di Lidia splendente nella sua nuova condizione a 
quella, apparentemente in contrasto, della sua sofferenza. È già stata notata la connes-
sione fra tale passo e il kh=poj di S. 2188 e, più in generale, il significato simbolico ed 
allusivo alla sfera di Afrodite che elementi come la rugiada e i fiori ricoprono189: la 
rugiada, infatti, compare in S. 73a,9, associata al nome della dea (v. 3), in S. 71,8 in un 
contesto in cui si accenna al canto e a li/gurai d' aÓh[tai (cf. S. 2,7), e in S. 95,12, 
accostata al loto (cf. 96,14); i campi fioriti ricordano ancora S. 2,6 e S. 73a,8; le rose 
sono presenti in S. 2,6, 53,1 e 55,2 (rispettivamente riferite alle Cariti e alle Muse, ossia 
a divinità appartenenti al corteggio di Afrodite), 58,19 (connesse all'aurora) e 94,13, in 
relazione alla preparazione in vista del soddisfacimento erotico190. La luce della luna, 
termine di paragone per la gunh/ di v. 6, si spande, perciò, su oggetti che alludono, molto 
spesso, alla Cipride: è possibile concludere che la donna di Lidia probabilmente 
risplende in quanto partecipe della sfera della dea.  
 
 Il locutore sembra far riferimento ad una realtà nota al suo uditorio, descrivendo 
un paesaggio con caratteristiche comuni a quello di S. 2. Questo luogo, presente sia ad 
Attide che alla donna di Lidia, permette una sovrapposizione dei piani temporali e 
spaziali che tengono ormai divise le due donne in virtù di un comune ricordo e di una 
condivisa ideologia che pone Afrodite al centro del loro mondo. Se questa lettura è 
corretta, è possibile, allora, comprendere in modo adeguato la funzione del carme, 
almeno a livello superficiale. Dal momento che Attide è quasi certamente presente alla 
performance saffica, ossia è identificabile con il tu, il componimento pare una conso-
lazione a lei rivolta inerente al doloroso distacco subìto191. La poetessa, in sostanza, 
assicurerebbe alla sua fi/lh che, essendo la donna ormai in Lidia partecipe dell'ideologia 
afroditica, è necessario che ricordi con iÐmeroj la sua amata: la memoria erotica, infatti, è 
un contraccambio necessario ai sentimenti provati da Attide. Prova tangibile del favore 
concesso alle due fi/lai dalla Cipride è la loro bellezza192. Il paesaggio lunare, dunque, 
è il luogo d'incontro ideale per le due compagne ormai lontane, perché allusivo a 
momenti realmente condivisi da loro.   
 
 È ora necessario analizzare due aspetti fondamentali: quello del destinatario più 
profondo e della funzione sociale del carme. Per apprezzare in modo adeguato tali 
 
188 Cf. Gentili 1966, 53.  
189 Cf. Mc Evilley 1973, 263ss. 
190 Cf. Lanata 1966, 67ss. 
191 Saffo si riferisce, nella prima parte del carme, direttamente a qualcuno da cui la donna in Lidia, un 
tempo, traeva piacere: ai vv. 15 quest'ultima ricorda con desiderio Attide e bisogna ritenere che sia 
proprio questa l'interlocutrice della poetessa. 
192 Cf. S. 96,4-7. 
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questioni bisogna, in effetti, distinguere due livelli di ricezione: il primo è quello del 
destinatario diretto ed esplicito del componimento, che parrebbe identificabile con Atti-
de, il secondo è quello del pubblico che assiste alla performance.  
 
 Il primo dato su cui ragionare è che la poetessa si esprime alla prima persona 
plurale193, il cui referente non è chiarissimo: è possibile, infatti, che tale indicazione 
rappresenti la sommatoria di Attide e Saffo o di quest'ultima e del suo pubblico. Noi 
compare probabilmente al v. 3 (-w/omen) e ai vv. 18 e 21. Il primo di questi contesti è 
significativo: la fi/lh di Attide ricorda un'attività che vide protagonista il noi e la 
molph/194 della compagna. Ora, molph/ sembra indicare l'attività di un coro che contem-
poraneamente canta e danza195: la donna di Lidia, perciò, quando ricorda Attide, la as-
socia ad un gruppo, gruppo che potrebbe essere incluso nella prima plurale di v. 3.  
 I problemi per una simile ipotesi, però, non mancano: me/lpomai, infatti, in H. 
Hom. Merc. 476 è lecito ipotizzare che possa indicare un canto monodico, con esclu-
sione della danza. Dopo il furto delle vacche, Hermes per volere di Zeus conduce a Pilo 
Apollo, dove ha nascosto gli animali. Per placarlo Febo, il giovane dio suona la cetra, 
che ha appena costruito, e canta (417ss.). Dopo aver suscitato stupore in Apollo, Her-
mes gli dona lo strumento, invitandolo a cantare (v. 476 me/lpew) e a suonare (ib. 
kiqa/rize)196; gli indicando poi gli eventuali contesti in cui la cetra potrà essere protago-
nista, ossia nei banchetti, nei cori e nelle feste. Le varie occasioni possono o meno im-
plicare una performance corale e danzata, mentre l'esecuzione di Hermes, che vuole es-
sere per Apollo paradigmatica delle potenzialità della cetra, è molto probabilmente solo 
cantata, non essendovi nel testo alcuna allusione alla danza, e monodica, visto che 
nessuno oltre alle due divinità pare presente.  La molph/ del v. 5 di S. 96, perciò, rende sì 
possibile la presenza di una collettività, ma non permette di considerarla assolutamente 
certa. 
 
 Interessante è indagare la funzione sociale che S. 96 può aver assunto nei 
confronti del suo pubblico. Per quanto riguarda il destinatario di primo livello, il carme 
costituirebbe, come detto, la consolazione di Attide per l'avvenuto distacco dalla sua 
fi/lh197. Più complesso è il rapporto con il pubblico complessivo del componimento, 
soprattutto perché è difficile definirlo. È opportuno, a questo proposito, partire da una 
ipotesi di lavoro: se l'uditorio saffico fosse costituito da una collettività di e(tai=rai della 
poetessa198, allora la funzione più profonda del carme potrebbe essere quella di confer-
 
193 Cf. supra p. 85. 
194 Cf. Chantraine, DELG 683 s.v. me/lpw. 
195 Cf. Calame 1977a, I 163ss. 
196 H. Hom. Merc. 475-477 a)ll' e)peiì ouÅn toi qumo\j e)piqu/ei kiqari¿zein, / me/lpeo kaiì kiqa/rize kaiì 
a)glai¿+aj a)le/gune / de/gmenoj e)c e)me/qen.  
197 Cf. Page 1955, 92 Mc Evilley 1973, 277 e Aloni 1997, XIX. 
198 Cf. S. 160. 
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mare la validità dello sfondo ideologico che rappresenta il collante di questo gruppo, ov-
vero la realtà, nel concreto, della reciprocità afroditica di cui S. 1 costituisce una sorta di 
dichiarazione programmatica: il caso di Attide e della sua compagna rappresenterebbe 
un ottimo exemplum per la comunità di riferimento della poetessa.  
 
 Legata direttamente al ruolo consolatorio che la poesia svolge per Attide è la 
questione del perché le due fi/lai si siano separate; si ritiene generalmente probabile 
che la ragione sia di tipo matrimoniale199 e una parziale conferma sarebbe la certezza 
che la donna di Lidia è ormai una donna sposata, in quanto circondata da gunai=kej200. 
Tuttavia, se è vero che a Sardi la protagonista del carme è una gunh/, nulla assicura che 
fosse una parqe/noj a Lesbo: una simile ipotesi deve trovare conferme all'interno del 
corpus saffico e non dall'idea, spesso data per scontata201, che l'uditorio della poetessa 
fosse composto, in grandissima parte, se non completamente, da persone ancora non 
sposate. 
 
 Ultimo problema importante per la definizione del contesto sociale in cui va 
inserita Saffo è il legame che la unisce ad Attide. S. 49 offre conferme alla definizione 
della Suda riguardo al loro rapporto, ovvero che fossero fi/lai e e(tai=rai, ma in S. 96 la 
situazione è diversa, perché, qui, fi/lai e e(tai=rai sono la donna in Lidia e la medesima 
Attide. Ciò che colpisce, tuttavia, è l'assoluta mancanza di gelosia da parte della poetes-
sa nei confronti di un simile rapporto e potrebbe darsi che tale sentimento non fosse 
congruo alla mentalità saffica202. 
 
 
 L'ultimo frammento inerente ad Attide203 attesta una rottura: quest'ultima, infatti, 
ha preferito Andromeda a Saffo. 
 
  )/Eroj dhuÕte/ m' o) lusime/lhj do/nei,  Eros che scioglie le membra di nuovo mi scuote, 
2 gluku/pikron a)ma/xanon o)/rpeton      dolceamara irresistibile creatura 
 * * *  
   )/Atqi, soi\ d' e)/meqen me\n a)ph/xqeto   Attide, a te fu odioso di me  
4 fronti/sdhn, e)pi\ d' ¡Androme/dan po/th<i> curarti, e voli da Andromeda. 
           (S. 130) 
 
 
199 Cf. Aloni 1997, XVII. 
200 Cf. Chantraine, DELG 242 s.v. gunh/. 
201 Cf. infra pp. 286.  
202 Su S. 31 cf. infra pp. 298 n. 399. 
203 S. S. 8,2, 90d,15 e 90e,2 sono troppo frammentari per una analisi del loro contenuto. 
La comunità saffica 
256 
 Prima di analizzare il contenuto del componimento, è necessario notare che il 
testo presenta alcuni problemi: la questione riguarda, in sostanza, l'appartenenza al me-
desimo carme dei vv. 1s. e 3s. e, in subordine, la loro contiguità o meno. Efestione tra-
manda i versi consecutivamente, come esempi di tetrametro saffico204. Bergk, nella sua 
seconda edizione dei Poetae lyrici Greci 205 , ha, per primo, diviso il frammento 
affermando che «vulgo coniungunt cum prioribus (i.e. 1s.), sed est hoc (i.e. 3s.) alius 
carminis exordium». A questa presa di posizione ha reagito Blass (1874, 150s.), 
portando la sua attenzione su alcuni dati: Efestione riporta i versi consecutivamente, la 
connessione tra i vv. 1s. e 3s. è insoddisfacente e i vv. 3s. non si adattano ad un incipit 
di componimento. La soluzione proposta, di fronte a tale situazione, è la seguente e pare 
abbastanza convincente: Efestione può aver avuto intenzione di offrire al suo lettore 
esempi di tetrametro con differenti soluzioni per la base eolica e, perciò, ha citato, oltre 
ai versi iniziali, il primo contesto in cui comparivano soluzioni diverse da quelle dei vv. 
1s. (v. 1 kl, v. 2 kk, v. 3 lk, v. 4 ll). Che siano o meno consecutivi206, quel che inte-
ressa, ad ogni modo, è la probabilità che i versi tramandati da Efestione siano appar-
tenenti al medesimo componimento e questa d'altronde sarebbe la soluzione più logica 
partendo dal testimone207. 
 
 Questa serie di notazioni è importante per comprendere il rapporto che lega 
Saffo ad Attide e per valutare la reazione della prima al tradimento della seconda. È 
necessario, per cominciare, riflettere sul termine tradimento, ovvero se sia lecita una 
simile interpretazione di e)pi\ d' 'Androme/dan po/th<i>. Si ricordi, a tale proposito, che 
Andromeda è considerata da Massimo di Tiro una a)nti/texnoj della poetessa208, rivalità 
attestata direttamente in alcuni componimenti saffici a carattere ‘giambico’209, come ad 
esempio S. 57210: Attide, dunque, ‘vola’ verso un'avversaria di Saffo. 
 Per delineare meglio il quadro, è opportuno accostare a S. 130 un altro esempio 
di ‘tradimento’: Alc. 129, con la sua invocazione all'Erinni perché persegua Pittaco 
traditore degli e(tai=roi, sembra fare al caso211. 
          
 to\n  )/Urraon de\ pa[i=d]a pedelqe/?t?w? incalzi il figlio di Irra l'Erinni 
 kh/nwn ¡E[ri/nnu]j wÓj pot' a)pw¯mnumen di quelli, perché una volta giurammo 
15 to/montej aÃ!![          ¢?!]n?!!   avendo tagliato … 
 
204 Cf. Heph. VII 7, p. 23 C. 
205 Cf. Bergk 18532, 667. Cf. Bergk 18673, 890. 
206 Per la prima soluzione Di Benedetto 1983, 33 n. 2, per la seconda Aloni 1997, 222. 
207 Contro l'ipotesi che il v. 3 costituisca un incipit è rilevante la presenza di un de/ a v. 3, poiché sembra 
legittimo supporre che la particella implichi un legame con quanto precede.  
208 Cf. supra p. 208 
209 Cf. Aloni 1997, LXVIss. 
210 Cf. infra p. 275.  
211 Cf. supra pp. 126ss. 
La comunità saffica 
257 
 _ mhda/ma mhd' eÃna twÜn e)tai¿rwn   di non (tradire?) mai nessuno dei compagni 
 a)ll' hÄ qa/nontej ga=n e)pie/mmenoi   ma o morti coperti di terra 
 kei¿sesq' u)p' aÃndrwn oiä to/t' e)pik!¢?h?n   giacere a causa degli uomini che allora erano al potere 
 hÃpeita kakkta/nontej auÃtoij   oppure, avendoli uccisi, 
20 _ da=mon u)pe\c a)xe/wn r)u/esqai.   liberare il dh=moj dalle pene 
                 (Alc. 129,13-20) 
 
 Il giuramento costituisce, come visto in precedenza212, una sacralizzazione alle 
divinità infere di chi contrae un legame eterico: gli e(tai=roi, in effetti, s'impegnano ad 
essere reciproci nel loro destino, condividendo sia il successo che l'insuccesso. L'al-
leanza di Pittaco con Mirsilo, in questo quadro, è sentita come un reale tradimento, in 
quanto costituisce una rottura degli obblighi che i compagni devono avere gli uni con gli 
altri. 
 
 In tale ottica, il ‘volare’ di Attide verso Andromeda potrebbe avere la medesima 
conseguenza che in Alceo, ovvero significherebbe la rottura dell'e(tairei/a fra questa e 
Saffo. Rispetto ad Alceo, Saffo introduce, nel momento del tradimento, il concetto di 
eÓrwj: rompere il legame eterico significa lacerare un legame erotico. Ciò è facilmente 
comprensibile, se si ricorda come nume tutelare delle relazioni fra Saffo e le sue o(milh/-
triai sia Afrodite: il dato interessante è che Attide potrebbe non aver tradìto solo la 
poetessa, ma soprattutto il principio identitario della sua vecchia comunità.  
 Di fronte a questa situazione, bisogna constatare che la reazione della poetessa 
rispetto ad un legame erotico fra una sua fi/lh e un'altra donna rispetto a lei non è 
sempre la stessa: in alcuni casi, come in S. 96, l'eÓrwj si esprime all'interno di un gruppo 
che condivide princìpi comuni, nell'altro, come in S. 130, si rivolge al suo esterno. Lo 
sconvolgimento della poetessa in S. 130, dunque, non sembra causato da una banale 
gelosia, ma può rispondere ad istanze simili a quelle che agiscono in Alceo. 
 
 Questione che resta irrisolta, ma che appare strettamente legata alla precedente, è 
il motivo di simili distacchi. Se S. 96 non implica la rottura del legame eterico, mentre S. 
130 sì, le ragioni per cui una donna si separa da Saffo e dalle sue o(milh/triai devono 
essere diverse. Per comprendere meglio la situazione, sarà opportuno mettere in serie 







212 Cf. supra p. 238. 
213 Cf. infra pp. 311ss. 




 La figura di Attide è paradigma, secondo la Suda, di un'e(tai/ra e di una fi/lh di 
Saffo: dall'analisi dei frammenti, è emerso come questa donna abbia intessuto almeno 
tre relazioni personali diverse, tutte probabilmente di stampo erotico. La sua 
provenienza è ignota come, del resto, la sua età, anche se da S. 49,1 è possibile per-
cepire la lunga durata del suo rapporto con la poetessa. Va, ora, analizzato il caso di 
Gongila: nota la sua origine, Colofone, essa è definita come maqh/tria della poetessa; 
sarà interessante, in questo quadro, valutare le ragioni della distinzione operata dalla 
Suda. 
 Si analizzerà, innanzi tutto, S. 95, il cui testo è in pessime condizioni. 
 
4 <_> Goggula.[   Gongila … 
 h)= ti sa=m' e)qe.[   un segno … 
 paisi ma/lista.[   a tutti (?) soprattutto … 
7 <_> maj g' ei)/shlq' e)p. [   Hermes (?) giunse … 
 eiÕpon: wÕ de/spot', e)p. [   dicevo: «o Signore… 
 o]u) ma\ ga\r ma/kairan? [   perché non per la dea (?) beata …  
10 <_> o]u)de\n a)/dom' e)/parq' a)ga[   non amo essere agitata … 
 katqa/nhn d' i)/mero/j tij [ e)/xei me kai\  ma un desiderio di morire mi prende e 
 lwti/noij droso/entaj [ o)/-  di vedere le rive rugiadose e fiorite  
13 <_> x?[q]oij i)/dhn  )Axer[   di loto dell'Acheronte 
          (S. 95,4-13) 
 
 Dei vv. 1-8 è possibile cogliere esclusivamente la citazione del nome di Gongila 
e la descrizione di una probabile epifania divina214: questo dato si ricava dall'inizio del 
discorso diretto presente nella seconda parte del v. 8, dove Saffo si rivolge al nuovo 
venuto con l'appellativo wÕ de/spot'(a) e dal precedente eiÕpon. A questa valutazione se-
gue l'interrogativo sull'identità della divinità evocata. Due sono gli elementi su cui ra-
gionare: da una parte che -maj del v. 7 è probabilmente l'elemento finale del nome che 
costituisce il soggetto di eiÓshlq'(e); poi bisogna riflettere sulla richiesta compiuta dalla 
poetessa ai vv. 8ss., dove compare un desiderio di morte: dato il ruolo di psicopompo 
svolto da Hermes, l'integrazione  ÓEr]…maj di Blass è fortemente probabile215, anche se 
non certa216.  
 A questa sezione segue il discorso di Saffo, che mostra alcuni elementi 
interessanti. Il v. 9 offre un'esclamazione in nome di una dea beata: la sua identità è 
forse riconducibile ad Afrodite, la divinità centrale dell'ideologia saffica (cf. S. 1,13). Se 
 
214 Cf. Page 1955, 86. 
215 Cf. Blass 1902, 477. 
216 Cf. Page 1955, 86. 
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questa interpretazione fosse corretta, i patimenti descritti al v. 10 sarebbero riconducibili 
all'eÓrwj, ossia il desiderio di morte sarebbe dovuto a ragioni amorose, come d'altra parte 
già avviene in S. 94. Parziale conferma arriverebbe dai vv. 11-13: «ma un desiderio di 
morire mi prende e / di vedere le rive rugiadose e fiorite di loto dell'Acheronte». La 
presenza della rugiada e del loto richiamano i giardini di Afrodite, ma essi, in questo 
caso, connoterebbero un luogo infernale.  
 Se la presenza di Afrodite in questo carme è plausibile, ne conseguirebbe che 
Saffo provi per Gongila un sentimento erotico e che i patimenti trovino in ciò la loro 
origine. Due sono le opzioni percorribili: la sofferenza nasce o da un abbandono o da 
una mancata corresponsione amorosa. Allo stato attuale del testo poco è possibile 
affermare, anche se forse non è peregrina l'ipotesi di una separazione fra due fi/lai, 
perché nella pergamena berolinese testimone di S. 94, 95, 96, i componimenti potreb-
bero essere raccolti in base ad un principio tematico: S. 94 e 96, infatti, che rispet-
tivamente precedono e seguono S. 95, sono entrambi riferibili ad un distacco fra due 
persone amate217. 
 L'analisi di S. 95 permette di mettere in forte dubbio le ragioni della 
differenziazione effettuata dalla Suda fra e(tai/ra e maqh/tria. Nei confronti di persone 
definite rispettivamente con l'una o l'altra denominazione, la poetessa ha provato 
sentimenti simili. Si pone, quindi, la questione se le relazioni intessute da Attide e 
Gongila con Saffo si somigliassero, ovvero se fossero entrambe caratterizzate dall'eÓrwj. 
Tale situazione, però, metterebbe in discussione la notizia della Suda, perché diverrebbe 
incomprensibile la distinzione in essa esistente.  
 
 Per farsi un'idea più precisa, è opportuno esaminare S. 22 frammento che 
presenta, come S. 96, una scena à trois. 
  
 .].e?. [. . . .]. [. . .k]e/l>omai s.[   ti invito … (a cantare?)  
 Gog]gula![!! !]a?nqi la/boisa.a.[   Gongila, Abantide (?), avendo preso 
 . .]ktin, aÕj? se dhu)=te po/qoj t?. [   l'arpa (?), finché di nuovo il desiderio 
12 _ a)mfipo/tatai   voli attorno 
 ta\n ka/lan: a) ga\r kata/gwgij au)/t?a[  a te che sei bella: la veste infatti sconvolse 
 e)pto/ais' i)/doisan, e)/gw de\ xai/rw,   lei che la guardava, e io ne godo, 
 kai\ g?a\r au)/t?a dh/po?[t'] e)memf[   perché una volta biasimava … la stessa 
16 _ K]uprogen[ha   Afrodite …  
 w)?j a)/rama?[i così prego … 
 tou=to tw=[   questo … 
 b]o/lloma?[i      voglio … 
             (S. 22,9-19) 
 
 
217 Cf. Lasserre 1989, 145. 
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 Data la lacunosità del v. 10, i nomi delle due protagoniste del carme sono dubbi. 
Il problema più serio riguarda . .].gula, in quanto la sua interpretazione come Gongila 









Figura 19: P.Oxy. 1231 fr. 12 ll. 7-9 e fr. 15 ll. 9-19. 
 
 Lobel (Sm. 9) ha messo in luce quanto l'integrazione Go]g?gula risulti problema-
tica, poiché il segno di scrittura visibile fra la lacuna e gamma sembrerebbe più 




    Figura 20: P.Oxy. 1231 fr. 15 l. 2. 
 
 L'apostrofo, in realtà, non crea grandi difficoltà, perché può distinguere conso-
nanti doppie mute o liquide218, come, del resto, si riscontra proprio per il nome Gongila 
nella P. Berol. 9722 fol. 4, testimone di S. 95. La questione, ad ogni modo, è un'altra: se 
effettivamente è presente un apostrofo nel testimone di S. 22, allora lo spazio prece-
dente a ]'gula non sarebbe sufficiente per contenere la sequenza gog219. Per compren-
dere bene la situazione, è opportuno constatare l'irregolarità nella forma delle lettere e 
della spaziatura nell'usus scribendi del copista: P. Oxy. 1231 fr. 1 col. 2 (S. 17) mostra, 
ad inizio rigo, identiche lettere di diversa grandezza (si confronti, ad esempio, rr. 2, 3 e 








218 Cf. Turner 19872, 11. 
219 Cf. Di Benedetto 1986, 20. 








     
 
Figura 21: P. Oxy. 1231 fr. 1 col. 2 ll. 1-7. 
 
 Un discorso simile può essere fatto per il fr. 15, anche se la frattura sulla parte 
sinistra del papiro complica l'analisi. In primo luogo, è opportuno sottolineare che le 
linee 12-15 non sono perfettamente allineate, in quanto il primo verso della strofe 
rientra verso destra rispetto al precedente e ai successivi. Va poi notato che la forma 
delle lettere è, anche in questo caso, irregolare: il gamma del v. 10 differisce da quelli ai 








   Figura 22: I gamma di S. 22,10, 13 (2), 14, 15, 16. 
 
 Di fronte a tali dati, non si può escludere la presenza del nome Gongila in S. 22 e 
ciò per tre motivi: in primo luogo, determinare molto precisamente l'ampiezza della 
lacuna è operazione ardua; poi, data la possibile frequenza di Gongila nel corpus saf-
fico220, è plausibile che un nome proprio terminante per ]'gula le appartenga; infine, è 
notevole che il fenomeno grafico dell'apostrofo si ripresenti, per Saffo, proprio a propo-
sito di questo nome, apostrofo che, del resto, farebbe pensare alla presenza almeno di un 
altro gamma in lacuna, il che renderebbe l'integrazione Gongila ben più verosimile. In 





220 Gongila era probabilmente piuttosto presente nel corpus saffico, tanto da essere presa come esempio di 
maqh/tria nella Suda (s 107 A.) 










Figura 23: ipotesi ricostruttiva di S. 22,10 (con gamma dal v. 10 e omicron dal v. 14) 
 
 L'andamento del componimento appare, nella sostanza, chiaro 221 . La prima 
strofe sembra presentare un invito (v. 9 ke/lomai) al canto accompagnato dalla ph=ktij, 
strumento a corda privo di cassa armonica, identificabile con un'arpa222: la presenza del 
canto è un dato è assai probabile, in quanto la ph=ktij è uno strumento musicale atto 
all'accompagnamento di performances vocali223. Data la scarsa sonorità della ph=ktij, è 
possibile, inoltre, presumere un'esecuzione rivolta ad un pubblico ristretto, che assiste 
ad un succedersi di canti, con modalità che ricordano da vicino gli sko/lia simposiali: a 
S. 22, infatti, seguirà il me/loj di Abantide224. 
 L'azione di cantare renderà l'interlocutrice di Saffo desiderabile dal punto di 
vista erotico e, in questo contesto, la ragione dell'invito risulta interessante: in passato 
Gongila è rimasta già sconvolta nel vedere Abantide in azione225 e ciò suscita piacere 
nella poetessa, perché, in un tempo ancora più remoto (vv. 15s.), la stessa Afrodite ave-
va avuto un moto di biasimo, probabilmente dovuto al mancato coinvolgimento di Gon-
gila nella sfera dell'eÓrwj. 
 
 Alcune considerazioni possono essere compiute per una migliore comprensione 
dei rapporti che Saffo tesseva con le sue o(milh/triai. Se è vero che in S. 95 Gongila 
sembra legata alla poetessa da un sentimento erotico, in S. 22 compare una Saffo che 
assiste dall'esterno all'eÓrwj che coinvolge una sua amata e un'altra donna: quel che 
appare rilevante, ancora una volta, è l'assenza di risentimento nelle sue parole, anzi, la 
poetessa dichiara che questa situazione le reca piacere (v. 14)226. 
 
221 È possibile che con S. 22,9 cominciasse un nuovo carme: cf. Lobel, Sm. 9 e Di Benedetto 1986, 21. 
222 Cf. West 1994, 70. 
223 Nei frammenti residui dei due poeti lesbi, la ph=ktij potrebbe comparire, se si accettano le integrazioni, 
tre volte: in S. 22,11, in 156,1 (po/lu pa/ktidoj a)dumeleste/ra) e in Alc. 36,5, il cui contesto sembrerebbe 
simposiale (cf. Liberman 1999, 32). 
224 Il nome Abantide è usato per comodità, senza la pretesa che esso vada effettivamente integrato al v. 10. 
Cf. Di Benedetto 1986, 22, Ferrari 2003, 80 e inc. auct. 35,8. 
225 Cf. S. 31,5-8: to/ m' hÅ ma\n / kardi¿an e)n sth/qesin e)pto/aisen, / w©j ga\r eÃj s' iãdw bro/xe' wÓj me fw¯nai- / 
s' ou)d' eÄn eÃt' eiãkei. 
226 Cf. S. 96 e supra pp. 255ss. 
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 Altro dato importante riguarda l'età di Gongila e Abantide, su cui è possibile 
compiere alcune riflessioni partendo da S. 49,2. Se la condizione infantile è caratterizza-
ta dall'impossibilità di coinvolgimento erotico, che presuppone la raggiunta maturità fi-
sica, e se la bellezza connota una donna da quando essa è parqe/noj, allora due sono le 
conseguenze: da un lato Abantide ha già raggiunto almeno la parqeni/a, in quanto è de-
finita bella (v. 13), dall'altra Gongila ha subìto un processo che l'ha condotta a sentire 
l'influsso di eÓrwj. Questo mutamento è descritto dalla poetessa nella sua durata, in tre 
distinte fasi: un tempo remoto in cui Afrodite lamenta il comportamento di Gongila, un 
secondo momento in cui la donna si è turbata alla vista di Abantide e un tempo presente 
che, questo è l'augurio, vedrà il ripetersi della ptoi/hsij di Gongila. Questo intenso 
‘stupore’ ha certamente un sapore erotico, come attestano il confronto con S. 31,6s. e la 
presenza di Afrodite nel carme. Gongila, dunque, è passata da una fase in cui il desi-
derio erotico non la coinvolgeva ad una in cui essa è ormai soggetta al po/qoj, ossia deve 
essere passata dalla condizione di pai=j a quella di parqe/noj. A questo proposito, è utile 
notare che probabilmente Abantide è più vecchia di Gongila, in quanto di lei viene 
descritto uno stato, non un processo. 
 
 L'analisi dei contesti finora analizzati ha mostrato similarità sorprendenti nelle 
vicissitudini personali di Gongila e Attide: entrambe amate dalla poetessa, hanno cono-
sciuto legami amorosi anche con altre donne, senza suscitare alcun risentimento, almeno 
in alcuni casi. L'ultimo testo che concerne Gongila conferma ulteriormente le affinità fra 
queste due donne. 
 
 [   ]. . [.].t. . . [    
 . . . [ . . ] . se  ema  k  )Arx? ea / na [s -   … mia Archeanas- 
 sa  Go / r gw< .>  su / n dugo j Ÿ : a)n?tiì tou= sa di Gorgo su // n dugoj : al posto 
4 s?[u/n]zuc: h( Pleistodi¿kh   di su//nzuc: Pleistodice 
     t]h=?i? G?[o]r?g?oiÍ su/nzuc m?e-  compagna di Gorgo insieme 
 t?a\ t?[h=j] G?oggu/lhj o)n[o]masqh/-  a Gongila è chiamata: 
 set[ai: k]oino\n ga\r to\ oÃn?o- il nome comune, infatti, 
8 m[a d]e?/do?tai hÄ kata\ th=j?[.]. . .  è dato o secondo la (casata?) 
 a?[. . .] Pl[e]i?s?tod?i¿kh[. .]n   … Pleistodice … 
 [       o)nom]a?sqhs?et?[ai] ku-  sarà chiamata … proprio (?) 
 [        ]h?[ ].at?e?t?out   … 
12 [               ].no? an  … 
           (S. 213) 
 
 È opportuno, in prima istanza, definire con chiarezza i dati ricavabili dal 
commentario per trarre, poi, alcune conclusioni. Dopo aver glossato il termine su/ndugoj, 
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il commentatore nota che Pleistodice sarà chiamata su/nzuc di Gorgo insieme a Gongila. 
Quale senso bisogna attribuire a su/nzuc? Il termine può indicare lo sposo227, il fratello o 
il compagno228: questi significati sono accomunati dal fatto che chi è così definito 
sembra formare una coppia229. La soluzione meno azzardata sembrerebbe quella d'inten-
dere su/nzuc come ‘compagna’: la relazione, infatti, che unisce Gorgo ad altre donne 
potrebbe essere paragonabile a quella fra Saffo e almeno alcune sue fi/lai230. È note-
vole, inoltre, che il commentario riferisca che «Pleistodice sarà chiamata su/nzuc di Gor-
go insieme a Gongila», ossia in questo caso il termine non indicherebbe affatto una cop-
pia, ma una relazione che comprende almeno tre persone. 
 Detto ciò, è necessario interrogarsi sul rapporto fra Archeanassa e Pleistodice: il 
fatto che nel verso saffico venga citata come su/nzuc di Gorgo Archeanassa, mentre nel 
commentario si parla di Pleistodice, farebbe ritenere i due nomi riferibili alla medesima 
persona. Le ll. 7ss., in effetti, sembrano chiarire questo fatto: l'uno parrebbe il nome 
proprio (cf. l. 10 ku[ri-) e comune (cf. ll. 7s.) della donna in questione, l'altro, invece, si 
riferirebbe a qualcosa che non è più definibile allo stato del testo, ma verosimilmente è 
attinente ad una famiglia aristocratica, visto che il nome Archeanassa potrebbe trarre la 
propria origine dagli Archeanattidi, oi)ki/a aristocratica di un certo rilievo a Lesbo231.  
 
 Il punto più interessante del commentario sono senza dubbio le ll. 4-7; due 
conclusioni possono essere tratte: da una parte, Gongila, come Attide, ha tradìto Saffo, 
in quanto è accostata ad una rivale della poetessa, dall'altra Gorgo pare aver instaurato 
una serie di legami, forse contemporanei, con varie donne: questa situazione rende 
plausibile la presenza di una comunità intorno a Gorgo.  
 
 
(Etai=rai e maqh/triai: una distinzione problematica 
 
 Aver analizzato le figure di Gongila, Attide ed Anattoria non consente di 
stabilire se la distinzione fra e(tai=rai e maqh/triai compiuta dalla Suda abbia ragione di 
essere232  e non permette di apprezzare i motivi per cui la figura di Afrodite pare 
 
227 Cf. Chantraine, DELG 399 s.v. zeu/gnumi (cf. Chantraine 1946-1947, 231s.) 
228 Cf. LSJ9 1670 s.v. su/zugoj e GI2 1890 s.v. su/zugoj. 
229 Per gli e(tai=roi cf. Eur. IT 250 tw½i cuzu/gwi de\ (i.e. Oreste) tou= ce/nou (i.e. Pilade) ti¿ touÃnom' hÅn; per i 
fratelli cf. Eur. Tr. 999ss. … hÄ  poi¿an boh\n / (Elena) a)nwlo/lucaj, Ka/storoj neani¿ou / tou= suzu/gou t' 
eÃt' oÃntoj, ou) kat' aÃstra pw; per gli sposi cf. Eur. Alc. 921: (Admeto ed Alcesti) oÃntej a)riste/wn su/zugej 
eiåmen. 
230 Cf. S. 160 ta/de nu=n e)tai¿raij taiìj eÃmaij te/rpna ka/lwj a)ei¿sw. 
231 Cf. Alc. 112,24, 444, Strab. XIII 1,38 e Liberman 1999, 261 n. 399. 
232 Cf. supra pp. 209ss. 
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costituire lo sfondo ideologico del pubblico saffico233. Resta ancora da definire, inoltre, 
la questione dell'unicità o meno di tale uditorio. 
 
 Riguardo a quanto riporta la Suda, l'ipotesi sostenuta da Salemme (1998-1999, 
122-140) che la distinzione in essa presente vada ricondotta ad una differenza di età fra 
le frequentatrici di Saffo ha trovato solo una parziale conferma: S. 22, infatti, fa presup-
porre che Gongila fosse effettivamente giovane al momento della performance in que-
stione e tale dato sarebbe conciliabile con il termine maqh/tria attribuitole che, allu-
dendo alla paidei/a, deve implicare un'età giovanile; il problema, d'altra parte, è che ri-
guardo ad Attide poco è emerso sulla sua età, soprattutto tenendo presente che la con-
nessione fra i vv. 1s. di S. 49 è assai difficile234. 
 A proposito della distinzione fra e(tai=rai e maqh/triai è opportuna una 
riflessione più generale: se si prende l'esempio di Saffo e Attide, risulta chiaro che la 
loro conoscenza è di vecchia data e ciò mostra come la diacronia di rapporti fra la 
poetessa e le sue o(milh/triai avesse una certa importanza. L'affermazione della Suda, in 
effetti, può essere solo parziale, poiché individua una sincronia di relazioni che con il 
tempo può modificarsi; questa presa di posizione, inoltre, è tanto più vera se quello di 
cui fa parte la poetessa è un gruppo stabile, almeno in alcune sue componenti, come il 
ripetersi nelle fonti e nella produzione saffica di alcuni nomi farebbe presupporre235. La 
distinzione della Suda, insomma, sembra semplificare una situazione ben più complessa. 
 
 È proprio nel confronto fra Gongila e Attide, del resto, che tale complessità 
mostra tutta la sua evidenza: il dato in assoluto più interessante emerso da questo 
accostamento è quello della sostanziale identità fra i percorsi di vita di Gongila e Attide. 
Dal punto di vista relazionale, infatti, entrambe hanno intessuto con la poetessa un 
rapporto di tipo erotico: da questo punto di vista, è veramente strano che Saffo fosse 
accusata di ai)sxra\ fili/a236 per l'una e non per l'altra.  
 Comunque stiano le cose, questa non è la somiglianza più eclatante, in quanto, 
se le frequentatrici di Saffo trovavano in Afrodite un collante ideologico, è plausibile 
che fra loro i rapporti s'incentrassero sull'eÓrwj e, in tale ottica, vanno interpretati i 
vincoli amorosi che Gongila ed Attide hanno rispettivamente con Abantide e la donna di 
Lidia. L'elemento da rilevare, in questi casi, è che la poetessa è totalmente lontana dal 
biasimare simili relazioni e, anzi, sembra favorirle e compiacersene.  
 La similitudine più forte fra le due donne prese in esame, però, è un'altra: 
entrambe tradiscono, l'una con Gorgo, l'altra con Andromeda. Per quanto è possibile 
percepire allo stato della documentazione, è Anattoria a rappresentare un'alterità rispetto 
 
233 Cf. supra pp. 240ss. 
234 Cf. supra pp. 249ss. 
235 Cf. Page 1955, 133ss. 
236 Cf. Ov. Her. 15,19, P. Oxy. 1800 e Suda s 107 A. 
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ad Attide o Gongila, la cui condotta, invece, appare simile. Di fronte a questi elementi, 
quindi, la prima conclusione che è lecito porre è l'impossibilità di distinguere nei com-
portamenti le rappresentanti meglio note fra le e(tai=rai e le maqh/triai. 
 
 Per quanto concerne più in generale l'uditorio della poetessa, è possibile, in 
primo luogo, ipotizzare che esso sia costituito da un gruppo di donne che condivide una 
serie di attività comuni, come l'esordio di S. 96 porta a ritenere237. La poesia, in tale 
contesto, si colloca rispetto alla vita comunitaria alla stregua dei canti di Alceo nei 
confronti della sua e(tairei/a. 
 Come appena sottolineato, sembra esistere un legame fra eÓrwj, Afrodite e 
gruppo: le relazioni all'interno dell'uditorio femminile della poetessa, in effetti, sono 
regolate dal po/qoj. Afrodite costituisce il ka/lliston e questa idea trova spazio nella 
gran parte del corpus saffico il cui sicuro referente è un pubblico femminile238. Il 
diverso atteggiamento tenuto da Saffo rispetto alla separazione da Anattoria e da Attide, 
perciò, deve probabilmente essere letto in questa luce: l'eÓrwj è ammissibile all'interno 
del gruppo saffico perché in linea con la sua ideologia, ma non fuori. Una simile 
situazione, ad ogni buon conto, necessita di una spiegazione che inquadri questi dati nel 
quadro più ampio della definizione dei princìpi costitutivi del pubblico saffico. 
 
 Il confronto fra Attide, Gongila e Anattoria ha dunque mostrato quali siano le 
questioni che la lettura della produzione poetica di Saffo determina riguardo alla 
posizione sociale del suo pubblico.  
 Il primo elemento da valutare è di carattere sociale: ammesso che Saffo faccia 
parte di una comunità, è opportuno stabilire se anche delle sue avversarie sia possibile 
dire altrettanto. Il dato non è secondario: nel caso in cui Gorgo, Saffo e Andromeda 
abbiano alle loro spalle delle comunità i cui princìpi identitari trovano giustificazione 
nella struttura della sociale lesbia, allora si potrebbe postulare che i tre gruppi condi-
vidano modalità associative assimilabili.  
 Tale questione si lega direttamente ad una seconda, ossia se tutta la produzione 
della poetessa vada o meno ricondotta ad un pubblico unico239: in un caso, infatti, la 
comunità saffica agirebbe in vari àmbiti, un po' come è emerso studiando l'e(tairei/a 
alcaica; in un altro, bisognerebbe distinguere l'attività della poetessa in due grandi cate-
gorie, quella dei componimenti dedicati alla sua comunità e quella dei carmi destinati a 
occasioni ‘pubbliche’. Se fosse valida questa seconda evenienza, bisognerebbe spiegare 
 
237 Cf. supra p. 251. 
238 Cf. S. 1, 2, 22, 94, 95, 95, 130. 
239 Cf. supra pp. 217ss. 
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lo statuto di Saffo all'interno di Lesbo e sarebbe necessario chiedersi come una donna 
potesse ricoprire le medesime funzioni di un Terpandro o di un Alcmane240. 
 
 Tornando ai rapporti che uniscono le o(milh/triai di Saffo, è necessario doman-
darsi perché l'eÓrwj sembra esserne il collante ideologico. Il problema, infatti, è da deter-
minare se Afrodite connotasse tutte le comunità femminili aristocratiche di Mitilene o se 
fosse la caratteristica peculiare del gruppo della poetessa. A ciò è connesso strettamente 
il problema della distinzione operata nei frammenti fra eÓrwj interno ed esterno alla 
comunità. In questo quadro vanno analizzate le separazioni che di volta in volta avven-
gono fra una donna e il gruppo a cui appartiene: è dalle diversità che in esse emergono 
che bisogna ricercare quali siano le origini di queste collettività, perché nei momenti di 
‘crisi’ avvengono, come in S. 94, rievocazioni del passato oppure si muovono accuse 
assai interessanti di aver violato patti precedentemente sanciti241. 
 
 Tutta questa somma di dati deve, in conclusione, condurre al punto che più deve 
interessare nella definizione di un pubblico e della sua struttura: è necessario, infatti, 
determinare chi lo componesse, quali fossero le sue attività e funzioni e, infine, 
comprendere il ruolo della poesia in questo quadro. Come per Alceo, l'interesse verte 
sul contesto in cui la poetessa operava. 
 
 
Il rapporto fra Saffo e le sue o(milh/triai 
 
 Se di gruppo saffico è lecito parlare, è interessante analizzare, per definire la 
realtà dei rapporti al suo interno, i termini relazionali che compaiono nei frammenti: essi 
sono afferenti essenzialmente a tre sfere di significato, e(tairei/a, filo/thj ed eÓrwj. 
 Per quanto concerne il rapporto di compagnonnage, oltre alla Suda242, è possibi-
le citare tre frammenti, S. 126, 142 e 160. Due di questi componimenti sono conservati 
dal medesimo passo d'Ateneo il cui tema è il senso del termine e(tai/ra. 
 
kalou=si gou=n kaiì ai¸ e)leu/qerai gunaiÍkej eÃti kaiì nu=n kaiì ai¸ parqe/noi ta\j sunh/qeij 
kaiì fi¿laj e(tai¿raj, w¨j h(  Sapfw¯ (S. 160): 
 
                       ta/de nu=n e(tai¿raij 
tai\j eÓmaij te/rpna ka/lwj a)ei¿sw. 
 
240 Il ruolo di Saffo come sacerdotessa di Afrodite si confarebbe ad una sua posizione ‘pubblica’ nella 
società mitilenese. È questa un'ipotesi sostenuta da Lasserre 1989. 
241 Cf. S. 68a, 71, 130. 
242 Cf. supra pp. 209s. 




kaiì eÃti (S. 142): 
 
LatwÜ kaiì Nio/ba ma/la me\n fi¿lai hÅsan eÓtairai. 
        (Ath. XIII 571c-d) 
 
 Fra i frammenti, quello indubbiamente più interessante è S. 160: la poetessa an-
nuncia una performance esclusivamente vocale243 e individua come suo pubblico le 
e(tai=rai; la situazione, del resto, sembrerebbe paragonabile a quella di S. 22, dove tema 
del canto è una prossima esecuzione poetica. L'esempio mitico di S. 142 poco aggiunge, 
anche se può essere paradigma, come in altri casi nella poesia eolica244, di una realtà 
affettiva245. S. 126, invece, descrive un momento d'intima confidenza (dau/ois'Ÿ a)pa/-
laj e)ta<i/>raj e)n sth/qesin), paragonabile alla scena di S. 94,12ss., ma nulla di più è 
ricavabile. Il termine e(tai/ra, com'è stato notato a proposito di Alceo, implica un rap-
porto di forte reciprocità e sottintende mutuo soccorso, fedeltà e, in alcuni casi, affet-
to246; questione non secondaria, in questo contesto, è se il rapporto di e(tairei/a connoti 
tutti i membri della comunità di cui Saffo è parte o solo una sua componente, il che 
dipende essenzialmente da come si configura un rapporto di compagnonnage, ossia se 
esso riguardi esclusivamente coetanei o meno247. 
 
 Secondo tipo relazione riscontrabile nei frammenti è quello afferente alla sfera 
semantica della filo/thj. Essa, analizzata a proposito di S. 1, può essere considerata uno 
dei princìpi ideologici della comunità saffica. Il termine compare in un altro contesto 
oltre all'Inno ad Afrodite e si riferisce al vincolo che lega ora una vecchia fi/lh della 
poetessa ad un'altra comunità rispetto a quella saffica: … Mi¿ka / … / [     ]n? filo/t[at'] 
hÃleo  Penqilh/an?[ (S. 71,1-3.). Se l'interpretazione del termine filo/thj è corretta248, S. 
71 evidenzia bene come anche nelle comunità rivali a quella di Saffo questo tipo di 
relazione fosse fondamentale249. Non stupisce, allora, che la poetessa si rivolga in S. 
 
243 Per quanto ogni ricostruzione del contesto reale della performance rischi di apparire arbitraria, è 
possibile affermare che nel corpus saffico pare sussistere una distinzione fra l'esecuzione esclusivamente 
cantata e quella cantata e danzata: i termini legati al verbo #Ódw  sembrano riferirsi alla prima (cf. S. 30, 58, 
dove la lira viene definita «amante del canto», 160), mentre quelli connessi a me/lpw alla seconda (cf. S. 
27, 96). Cf. Chantraine, DELG 21 s.v. a)ei/dw e 683 s.v. me/lpw. 
244 Cf. S. 44 (su cui vd. Rösler 1975) e Alc. 298. 
245 Parker (1996, 176 n. 18) mette in rapporto il caso di Niobe e Latona con quello di Attide e Saffo, 
basando il confronto su S. 90d, commentario le cui condizioni sono, però, pessime e non possono 
confermare né smentire l'accostamento. Cf. Aloni 1997, 240s.  
246 Cf. supra pp. 183s. 
247 Cf. supra pp. 179ss. 
248 Cf. supra pp. 217ss. 
249 Cf. supra pp. 263s. e infra pp. 269ss. 
La comunità saffica 
269 
43,8 alle sue interlocutrici chiamandole fi/lai, al fine di esortarle a compiere un'azione 
difficilmente determinabile per lo stato del testo. 
 
 Come più volte sottolineato, l'eÓrwj è un fattore primario nelle relazioni interne 
alla comunità saffica. Quel che s'intende mettere in luce è che la filo/thj, il desiderio 
erotico e il compagnonnage risultano nozioni profondamente interrelate fra di loro. È, di 
nuovo, S. 1 ad essere istruttivo: Afrodite assicura l'instaurazione della filo/thj ai vv. 
21ss., ma l'intervento della dea è richiesto dalla poetessa come conseguenza d'uno stato 
di malessere. Saffo, infatti, si sente oppressa da aÓsh e a)ni/a, che sembrano alludere allo 
stato prossimo alla malattia che il desiderio erotico suscita in lei e che trova in S. 31 una 
dettagliata descrizione250. Se desiderio erotico e filo/thj si trovano accostati, lo stesso 
può dirsi della filo/thj e dell'e(tairei/a: S. 142 indica chiaramente l'accostamento di que-
sti due concetti, che sono risultati intersecarsi continuamente, quando si è analizzata la 
relazione di compagnonnage maschile251. 
 
Le rivali di Saffo e le oi)ki/ai aristocratiche di Lesbo 
 
 A proposito delle e(tairei=ai lesbie252 sono stati individuati alcuni elementi che 
portano a pensare che la famiglia di Saffo avesse legami di parentela o di alleanza con 
l'oi)ki/a aristocratica dei Cleanattidi. S. 98 conduce, in effetti, a tale conclusione, mentre, 
analizzando i frammenti alcaici, i commenti antichi ad essi pertinenti e le fonti storiche 
riguardo a Lesbo, è possibile ipotizzare che questo gruppo aristocratico abbia detenuto il 
potere, con Melancro e Mirsilo, nell'ultima parte del VI secolo.  
 
 L'emergere, all'interno del corpus saffico, di accenni polemici nei confronti di 
altre oi)ki/ai aristocratiche, nello specifico i Polianattidi253 e i Pentilidi254, pone una que-
stione fondamentale nella ricerca dei princìpi costitutivi del gruppo di cui la poetessa 
probabilmente era parte: è lecito, infatti, supporre che vi fosse un legame fra oi)ki/a e 
comunità femminile. Questa idea va inserita nel quadro ben più ampio della rivalità 
erotica esistente fra Saffo, Gorgo e Andromeda255: la contesa fra queste donne affonda 
le sue radici nella struttura della società aristocratica mitilenese256. 
 
 
250 Cf. Lanata 1966, 78 e Di Benedetto 1985. 
251 Cf. supra pp. 113ss. 
252 Cf. supra pp. 123ss. 
253 S. 99 L.-P. e 155. 
254 S. 71. 
255 Cf. supra pp. 208s. 
256 Cf. Gentili 2006, 150s. 
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 Al fine di analizzare una simile situazione, è necessario determinare quante 
siano le avversarie di Saffo257 e, per questo motivo, è necessario riflettere sul passo di 
Massimo di Tiro già analizzato in precedenza, proseguendone la lettura258. 
 
oÀ ti ga\r e)kei¿n%  ¹Alkibia/dhj kaiì Xarmi¿dhj kaiì FaiÍdroj259, tou=to tv= Lesbi¿# Gu/rinna 
kaiì  ¹Atqiìj  ¹Anaktori¿a: kaiì oÀ ti/ per Swkra/tei oi¸ a)nti¿texnoi, Pro/dikoj kaiì Gorgi¿aj 
kaiì Qrasu/maxoj kaiì Prwtago/raj, tou=to tv= SapfoiÍ GorgwÜ kaiì ¡Androme/da: nu=n me\n 
e)pitim#= tau/taij, nu=n de\ e)le/gxei, kaiì ei¹rwneu/etai au)ta\ e)keiÍna ta\ Swkra/touj: 
 
to\n  ãIwna xai¿rein 
 
fhsiìn o(  Swkra/thj (Plat. Ion 530a): 
 
   po/lla moi ta\n Pwluana/ktida paiÍda xai¿rhn 
 
SapfwÜ le/gei (S. 155): (e) ou) prosie/nai fhsiìn o( Swkra/thj  ¹Alkibia/dv, e)k pollou= e)rw½n, 
priìn h(gh/sato i¸kano\n eiånai pro\j lo/gouj260: 
 
smi¿kra moi pa/ij eÃmmen' e)fai¿neo kaÃxarij. 
 
SapfwÜ le/gei (S. 49,2): (f) kwm%deiÍ sxh=ma/ pou kaiì kata/klisin sofistou=261, kaiì auÀth 
(S. 57,2) 
 
ti¿j d'(e) … a)groi¿+wtin e)pemme/na spo/lan. 
         (Max. Tyr. 18,9d-f) 
 
 Il testo è strutturato su un forte parallelismo: tre sono gli amati di Socrate, tre 
quelle di Saffo; due i saluti, forse sentiti come ironici, l'uno a Ione l'altro alla figlia di 
Polianattide; identiche paiono le reazioni di Socrate e Saffo rispettivamente nei 
 
257 Cf. supra p. 208. 
258 Cf. supra p. 207ss. 
259 Per la definizione del pubblico saffico, è forse interessante notare come esista una marcata differenza 
d'età fra Socrate (470-399 a.C.) e i suoi e)rw/menoi: Alcibiade è di circa una generazione più giovane 
Socrate (450-404 a.C.), così come Carmide e Fedro, i quali sono rappresentati, nei dialoghi platonici 
ominimi, come giovani fra il 430 e il 410, ossia quando Socrate doveva avere dai 40 ai 60 anni. Sul 
rapporto con quanto dice Massimo di Tiro e l'opera platonica, in particolare con il Simposio, cf. Neri 2003, 
216 n. 36. 
260 Trapp (1997, 168 n. 58) ipotizza che qui vi possa essere un riferimento all'Alcibiade di Eschine 
Socratico. 
261 Massimo di Tiro fa forse riferimento alla descrizione di Prodico in Plat. Prot. 315d (cf. Trapp 1997, 
168 n. 59. 
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confronti di Alcibiade e della pai=j di S. 49,2; infine, simile è il portamento di Prota-
gora262 e di un'avversaria della poetessa. 
 L'unico mancato parallelismo è quello del numero degli a)nti/texnoi: ben quattro 
per Socrate e solo due per Saffo. Il dato potrebbe essere certo casuale, ma diviene signi-
ficativo se confrontato con quanto risulta dalla produzione poetica saffica rimasta: se 
non vi è corrispondenza nei nomi delle o(milh/triai della poetessa fra le fonti e i fram-
menti263, ciò avviene, invece, per le sue rivali, che sono sempre e solo Gorgo e Andro-
meda; questa sembra una coincidenza veramente singolare e va tenuta in debito conto.  
 Di fronte ad una simile situazione, è possibile postulare che il mancato paral-
lelismo in Massimo di Tiro fra il ‘catalogo’ degli a)nti/texnoi socratici e saffici dipenda 
da un dato reale, in quanto se per l'uno il sofista aveva molti nomi da citare, per l'altra 
ne aveva esclusivamente due; invece di ridurre i rivali di Socrate, perciò, potrebbe aver 
preferito tralasciare in questo caso il parallelismo. 
 
 Tale riflessione ha una sua importanza, perché se due sono i nomi di oi)ki/ai 
aristocratiche nominate da Saffo con toni di avversione e due sono le rivali, è forse 
plausibile ipotizzare che Gorgo e Andromeda facessero parte l'una dei Polianattidi e 
l'altra dei Pentilidi. Stando così le cose, la figura della figlia di Polianattide, che 
compare nei versi saffici citati da Massimo di Tiro, deve essere identificata o con  
Gorgo o con Andromeda, così come avviene in S. 57,2, dove è proprio Andromeda ad 
essere biasimata264. 
 
 Poste queste premesse, è necessario vedere con ordine i frammenti in cui 
compaiono, di volta in volta, Gorgo, Andromeda, i Polianattidi e i Pentilidi per definire 
meglio il quadro. Prima, tuttavia, si analizzerà brevemente S. 55, che attesta una rivalità 
la cui protagonista è anonima, ma che può essere ricondotta ad una delle due rivali della 
poetessa, se è vero che quest'ultima ebbe come avversarie esclusivamente Gorgo e 
Andromeda. 
 
 katqa/noisa de\ kei¿shi ou)de/ pota mnamosuna se/qen  
 eÃsset' ou)de\ pok' uÃsteron: ou) ga\r pede/xhij bro/dwn 
 twÜn e)k Pieri¿aj, a)ll' a)fa/nhj ka)n ¡Ai¿da do/mwi   
4 foita/shij ped' a)mau/rwn neku/wn e)kpepotame/na. 
  
 morta tu giacerai né mai di te ricordo 
 vi sarà né in futuro: infatti non hai parte delle rose 
 della Pieria, ma oscura nella casa di Ade 
 
262 Cf. Trapp 1997, 168.. 
263 Cf. infra p. 285  e, inoltre, Page 1955, 133ss. 
264 Cf. Ath. I 21c SapfwÜ periì  ¹Androme/daj skw¯ptei (cit. S. 57). 
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4 vagherai, volata via, fra le ombre dei morti   
         (S. 55) 
 
 
 Il componimento, secondo le fonti, è indirizzato ad una donna ignorante265, 
rozza266, ricca267. Costei non prende parte alle rose della Pieria, luogo natale delle Mu-
se268, ed è, dunque, destinata a vagare a)fanh/j nell'Ade. Al riguardo, la prima conclu-
sione da trarre è che l'oggetto del biasimo della poetessa sia chi non condivide il culto 
delle Muse269. Queste divinità, ad ogni modo, sembrano aver avuto un legame stretto 
con Afrodite270: se, nell'Inno omerico ad Apollo271, cantano, mentre la dea danza in-
sieme alle Cariti, alle  âWrai, ad Armonia ed ad   ÐHbh, nella Teogonia272, esse sono 
associate di nuovo alle Cariti, le quali fanno parte del corteggio di Afrodite273. 
 Se, dunque, il legame fra Afrodite e le Muse pare piuttosto stabile, bisogna 
notare che, qui, la Cipride potrebbe comparire in modo diretto, anche se simbolicamente: 
risulta indicativa, in effetti, la presenza delle rose, fiore nominato da Saffo in più d'una 
occasione.  
 Le rose fanno la loro comparsa in otto contesti274, di cui ben quattro sono legati 
quasi direttamente ad Afrodite275, mentre negli altri a divinità a lei connesse come le 
Cariti276 e, ancora una volta, le Muse277. Il rapporto fra le rose e Afrodite trova una sua 
origine nel mito; in una versione del lo/goj di Adone278, a cui accenna Pausania a propo-
sito dell'a)gora/ di Elide279, tale fiore sembra aver avuto un ruolo determinante, proba-
bilmente come risultato della trasformazione del sangue del giovane ferito a morte280. 
 
265 Cf. Stob. III 4,12. 
266 Cf. Plut. Mor. 145f s. 
267 Cf. Plut. Mor. 646e s. 
268 Cf. Hes. Th. 52ss. 
269 Cf. Gentili 2006, 154s. 
270 Cf. Lanata 1966, 67ss., Bartol 1997, 78s., Grandolini 2000, 257s., Gentili 2006, 157. 
271 Cf. H. Hom. Ap. 189ss. 
272 Cf. Hes. Theog. 64. 
273 Cf. Cypr. frr. 4 e 5 K. e Him. Or. 9,4,39-47 Colonna. 
274 Cf. S. 2,6, 53,1, 55,2, 58,19, 74a,4 (assai frammentario), 94,13, 96,8 e 13. 
275 In S. 2 vi è la rappresentazione di un kh=poj di Afrodite, in S. 94 le rose compaiono in un contesto che 
si configura come una preparazione al soddisfacimento del desiderio erotico, in S. 96 le rose appaiono in 
un quadro che ricorda da vicino il kh=poj di S. 2.  
276 Cf. S. 53. 
277 Cf. S. 58. 
278 Ovidio (Met. X 440-739) racconta per esteso la vicenda di Adone, ucciso da un cinghiale. Il suo 
sangue si trasforma in un fiore che, nella versione ovidiana, è un anèmone. 
279 Paus. VI 24,6s.: (ad Elide) eÃsti de\ kaiì Xa/risin i¸ero\n […] eÃxousi de\ h( me\n (i.e. statua) au)tw½n r(o/don, 
a)stra/galon de\ h( me/sh, kaiì h( tri¿th klw½na ou) me/gan mursi¿nhj. eÃxein de\ au)ta\j e)piì toi%½de ei¹ka/zoi tij 
aÄn ta\ ei¹rhme/na, r(o/don me\n kaiì mursi¿nhn  ¹Afrodi¿thj te ie¸ra\ eiånai kaiì oi¹keiÍa t%½ e)j  ãAdwnin lo/g% […]. 
Cf. Ov. Met. X 440ss. e, inoltre, Pirenne-Delforge 1994, 231s. 
280 Cf. Calame 1992, 127s. 
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Nosside (AP V 170), del resto, mostra chiaramente il legame esistente fra rosa ed 
Afrodite, quando afferma che chi non è amata dalla Cipride non sa riconoscere fra i fiori 
le rose. Non è secondario, infine, che la rosa e la mirra, a sua volta sacra ad Afrodite, 
sembrino riflettere «le mystère charnel de la femme»281. In questo quadro, è ancora più 
significativo il ruolo dei fiori e delle corone da essi formate nei sacrifici non cruenti 
offerti ad Afrodite 282 , a cui probabilmente alcuni componimenti saffici fanno 
riferimento283. 
 
 Il legame stretto fra Afrodite e le rose, dunque, spiegherebbe perché questi fiori 
compaiono in connessione a divinità correlate alla dea e, in più, offrono una chiave di 
lettura per S. 55: se la ricchezza della destinataria del carme, infatti, accenna forse sem-
plicemente al suo status aristocratico, a)pai/deutoj e aÓmousoj potrebbero costituire un'in-
terpretazione modernizzante compiuta da Plutarco per la condizione di una donna com-
pletamente esterna alla sfera di Afrodite: l'accusa sarebbe, in sostanza, identica a quella 
mossa ad Andromeda in S. 57. Si deve tenere in considerazione, a questo proposito, che 
la rozzezza dei modi284 è tipica di chi non ha raggiunto la xa/rij, la quale a sua volta è 
sotto la tutela di Afrodite perché connessa alla seduzione erotica285. Se le cose stanno 
così, la rivale di Saffo verrebbe accusata di non partecipare all'ideologia afroditica che 
connota il gruppo della poetessa. 
 
 È opportuno, ora, passare ai frammenti il cui riferimento è noto. La figura di 
Gorgo è presente in quattro contesti, S. 29c,9, 103Aa col. II 9, 144,2 e 213. Per quanto 
concerne i primi due non è possibile affermare nulla, tranne la presenza del nome della 
rivale di Saffo, mentre S. 213 è stato già commentato precedentemente a proposito di 
Gongila286. Resta da analizzare, perciò, solo S. 144. 
 
            ma/la dh\ kekorhme/noij                     proprio stanchi 
Go/rgwj di Gorgo 
         (S. 144) 
 
 
281 Pirenne-Delforge 1994, 380. La rosa in alcuni testi antichi pare alludere all'organo genitale femminile: 
cf. e.g. Cratin. fr. 116 K.-A. (w(j e)sqi¿wn toiÍj siti¿oisin hÀdomai: / aÀpanta d' eiånai¿ <moi> dokeiÍ r(odwnia\ / 
kaiì mh=la kaiì se/lina kaiì sisu/mbria) e Rufin. AP V 36,1-6 (hÓrisan a)llh/laij  ¸Rodo/ph, Meli¿th,  
¸Rodo/kleia, / tw½n trissw½n ti¿j eÃxei krei¿ssona mhrio/nhn, / kai¿ me krith\n eiàlonto: […] kaiì  ¸Rodo/phj me\n 
eÃlampe me/soj mhrw½n polu/timoj / oiâa r(odwÜn poll%½ sxizo/menoj zefu/r%). 
282 Cf. Pirenne-Delforge 1994, 382s. 
283 Cf. S. 81 e 94,12ss. Per i fiori in Saffo e il loro rapporto con Afrodite cf. Gentili 1966, 53ss. e Lanata 
1966, 68ss. 
284 Cf. S. 57 e, inoltre, Gentili 2006, 145. 
285 Cf. supra pp. 249ss. 
286 Cf. supra pp. 263s. 
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 Elemento d'interesse, nel magro frammento di una probabile invettiva contro 
Gorgo, è il maschile che vi compare. Una collettività che include, quindi, anche uomini 
prova disgusto per l'avversaria di Saffo, condividendo l'acrimonia della poetessa; le 
ragioni di un simile sentimento non sono reperibili, ma forse vanno ricondotte ad un at-
teggiamento non in linea con i princìpi ideologici del pubblico della poetessa, come l'al-
lusione al concetto di ko/roj farebbe ritenere287; comunque sia, è importante che il fram-
mento presupponga un pubblico misto, come ad esempio S. 5288. 
 
 Il nome di Andromeda si ritrova in tre frammenti e nel testimone di un quarto: S. 
68a,5, 57 (Ath. I 21b-c), 130,4 e 133,1. Se il tema di S. 130 è il tradimento di Attide289, 
analogo soggetto, con protagonista questa volta Megara, potrebbe ricorrere in S. 68a. 
 
      ]i? ga/r m' a)pu\ ta\j e)m?[290  … e (?), infatti, me dalla mia … 
               uÃ]mwj d' eÃgen[to         …  ma allo stesso modo fu … 
                ] iãsan qe/oisin        … lei simile agli dèi … 
               ]asan291 a)li¿tra[          … colpevole … 
 5                 ¹An]drome/dan[.].ac[            … Andromeda … 
          ]ar[. . .].a m?a?/ka?[ir]a                 … beata … 
        a)rga/l]e?on292 de\ tro/pon a[.].u/nh[  … duro (?) carattere … 
              ]k?o/ro?n ou) katisx?e. [       … non trattenere la sazietà … 
 ]k?a[. . . . .].Tundari¿dai[j     … i/le Tindaridi … 
10 ]asu[.]. . .ka[.] xari¿ent' a). [                   … grazioso … 
  ]k' aÃdolon [m]hke/ti sun[    … senza inganno non più … 
  ]Mega/ra.[. .]n?a[. . .]a[    … Megara … 
          (S.68a) 
 
 Il frammento sembra alludere ad una separazione (v. 1 a)pu/) fra Saffo e una sua 
fi/lh (v. 1 em?[) nella quale Andromeda pare aver ricoperto un ruolo. Il distacco non è 
stato pacifico: anche se il testo è molto lacunoso, la poetessa sembra denunciare un do/-
loj (v. 11) connesso alla figura di Megara; Andromeda pare essere imputata di aver 
causato dolori alla poetessa (v. 4), sottraendole una compagna simile alle dee per bellez-
za (v. 3). Ricorre, come per Gorgo, il concetto di ko/roj e dell'incapacità di trattenerlo (v. 
8). Come per S. 71, le lamentele di Saffo vertono anche sul tro/poj (v. 7), ma è impos-
 
287 Si veda a proposito del concetto di ko/roj Sol. fr. 4,9, 4,34, 4c,2, 6,3, 13,73 W. 2  
288 Cf. supra pp. 218ss. 
289 Cf. supra pp. 255ss.  
290 Leggo con Treu (1968, 64) il my, la cui parte iniziale si distingue chiaramente sulla riproduzione 
fotografica. 
291 Diehl (1935, 48) legge aÓs×an (‘dei dolori’), seguìto da Treu (1968, 64). 
292 L'integrazione a)rga/l]e?on è di Treu (1968, 64). 
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sibile determinare se il riferimento sia alla rivale o alla fi/lh perduta293. Interessante, 
infine, è che, presumibilmente nella parte centrale del testo (v. 6), compaia l'aggettivo 
ma/kar, che, sull'esempio di S. 1,13, potrebbe alludere ad Afrodite. In questo quadro 
risulta di difficile comprensione l'accenno ai o alle Tindaridi (v. 9): possibile è un riferi-
mento a Elena e Clitemnestra come traditrici di vincoli di filo/thj, ma la posizione di 
Saffo nei confronti della sposa di Menelao sembra un forte ostacolo a questa idea294. 
 
 Il carme è ricco di dati, ma il loro inquadramento in un ordine coerente dipende 
solo da una ricostruzione molto arbitraria. Tenendo conto di ciò, è necessario, comun-
que, mettere in evidenza tre dati: in primo luogo, tra le e(tai=rai citate dalla Suda non 
solo Attide tradisce Saffo, ma anche Megara, ed entrambe con Andromeda; poi, nei 
componimenti in cui la poetessa parla di simili distacchi, vi è spesso un accenno ad 
Afrodite, come in S. 71 e 130; infine, parlare di Tindaridi quando è noto che una delle 
due rivali di Saffo era una Pentilide deve avere un suo significato, in quanto i Pentilidi 
sono legati in modo stretto alla saga degli Atridi ed è proprio con «Atridi» che Alceo fa 
loro allusione in Alc. 70,6. 
 Tornando a Massimo di Tiro, è opportuno ricordare che questi cita due carmi 
indirizzati alle rivali della poetessa, S. 57 e 155: il primo si riferisce sicuramente ad 
Andromeda, mentre il secondo ha un referente non immediatamente ricostruibile. Per 
comprendere a chi si indirizzi S. 155, bisogna tener presente che i due passi platonici 
citati dal sofista a proposito degli a)nti/texnoi di Socrate non si riferiscono al medesimo 
individuo, ma l'uno concerne Ione, l'altro probabilmente Protagora. Data questa 
situazione, è forse lecito supporre che Massimo di Tiro abbia compiuto la medesima 
operazione per le avversarie di Saffo, citando un carme per ciascuna di esse. Se questa 
idea coglie nel segno, la «figlia di Polianatte» (S.155) dovrebbe essere Gorgo. Ora, le 
rivali della poetessa sono due e due le oi)ki/ai avversarie di quella saffica: se Gorgo è una 
Polianattide, Andromeda è allora una Pentilide. A questo proposito, il fatto che un 
carme riguardante proprio Andromeda citi i/le Tindaridi offre una seppur parziale 
conferma a questa tesi. 
 
 Che si condivida o meno questa ricostruzione, grande rilievo per la definizione 
dei rapporti fra Saffo e le sue avversarie deve assumere S. 57. 
 
ti¿j d' a)groi¿+wtij qe/lgei no/on!!! Quale campagnola ammalia la mente … 
a)groi¿+wtin e)pemme/na sto/lan!!! vestita di un abito rustico … 
ou)k e)pistame/na ta\ bra/ke' eÃlkhn e)piì twÜn sfu/rwn; che non sa sollevare sulle caviglie la veste 
           (S. 57) 
 
 
293 Cf. S. 71,4: ka?[ko/]trop'eŸ rivolto a Mica. 
294 Per l'interpretazione del frammento cf. Treu 1968, 65 e 206 e Aloni 1997, 120s. 
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 A parte qualche problema interpretativo295, il significato dei versi è piuttosto 
chiaro: Andromeda non sa indossare le vesti in modo aggraziato e, per la poetessa, que-
sto fatto risulta particolarmente sconveniente, se si tiene presente l'attenzione che ella 
sembra riservare all'abbigliamento, come in S. 22,13 (kata/gwgij), 39,2 (ma/slhj), 
98a,10s. (m]i?tra/nan … / p?oiki¿lan a)pu\ Sardi¿w[n). Ora, per quale ragione tale cura per 
l'aspetto esteriore appare essere un tratto distintivo di Saffo e delle donne che ella fre-
quenta296? Se si ipotizza che, più che il vestiario, sia in gioco la xa/rij, ossia la capacità 
d'infondere desiderio erotico297, la situazione risulta più chiara: ciò che distingue la 
poetessa dalle sue rivali potrebbe essere la diversa attinenza all'ideologia afroditica 
espressa in S. 1. La connessione fra desiderio erotico e vestiario emerge in alcuni con-
testi: in S. 22,13, la veste di Abantide è legata all'eÓrwj provocato in Gongila298, mentre 
la ragione per cui Cleide dovrebbe indossare una mitra in S. 98 sembrerebbe essere la 
raggiunta maturità fisica che porta con sé la xa/rij299. In questo quadro, l'accusa mossa 
ad Andromeda è a più largo respiro che non una questione di stile: Saffo accusa la rivale 
di non porsi sotto la sfera di Afrodite, che garantisce appunto la xa/rij.  
 Ora, il problema di questa accusa è la sua origine: è poco verosimile, infatti, che 
Andromeda e, eventualmente, il gruppo di cui era parte non venerassero per nulla la 
Cipride, poiché questa divinità ricopriva un ruolo decisivo durante le nozze, che costi-
tuivano per una donna greca uno dei momenti più importanti dal punto di vista socia-
le300. Di fronte a questo dato, è certo strano che Afrodite sia citata nella gran parte  delle 
invettive mosse dalla poetessa contro le sue rivali301, quasi ad indicare l'assoluta lonta-
nanza di Andromeda e Gorgo dalla sfera della Cipride. Per fornire una spiegazione a 
tale questione, è possibile, come ipotesi di lavoro, supporre che Saffo e le sue o(milh/-
triai ritenessero di possedere una più stretta filo/thj con la Cipride rispetto ad altre 
donne e che la bellezza e la xa/rij che le connotava fosse la dimostrazione di questa 
realtà, come, ad esempio, il gradevole aspetto fisico di Paride e Elena denotava il loro 
particolare rapporto con la divinità dell'eÓrwj. 
 
 La figura di Andromeda, infine, compare in S. 133302, dove la poetessa sembra 
esprimere soddisfazione per qualcosa di negativo capitato alla rivale. Sempre se i vv. 1s. 
appartengono al medesimo carme303, è notevole ancora una volta la presenza della 
 
295 Cf. Aloni 1997, 104s., Cavallini 1998, 59ss., Telò  2006, 33ss. 
296 Cf. Gentili 2006, 145. 
297 Cf. supra p. 249 
298 Cf. supra pp. 259ss. 
299 Cf. supra pp. 249ss. 
300 Cf. Pirenne-Delforge 1994, 469s. 
301 S. 55 (cf. supra pp. 275ss.), 68a (cf. supra pp. 274s.) e S. 71 (cf. infra p. 283). 
302 S. 133 eÃxei me\n  ¹Androme/da ka/lan a)moi¿ban ... / Ya/pfoi, ti¿ ta\n polu/olbon  ¹Afrodi¿tan ...; 
303  Blass (1874, 151) ritiene che i due versi appartengano al medesimo carme, ma che non siano 
consecutivi. Efestione avrebbe citato il secondo verso per una sua variante metrica, come sembrerebbe 
avvenire per S. 130 cf. supra pp. 255ss. 
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Cipride, il che sembrerebbe in linea con l'ipotesi che la rivalità di Saffo con Andromeda 
vada ricondotta alla sfera afroditica e ai comportamenti che ne conseguono. 
 
 Dopo aver passato in rassegna i componimenti che riguardano Gorgo e 
Andromeda, è opportuno analizzare quelli che riguardano le loro eventuali oi)ki/ai. Ai 
Polianattidi si fa riferimento in S. 99 L.-P. e 155. Il primo frammento, che verosi-
milmente racchiude i resti di due o tre carmi304, è stato oggetto d'una querelle riguardo 
alla sua attribuzione che non può dirsi ancora risolta. 
 
 a  
1 [_] .].ga.p?eda\ bai=o?[n               ].a   … dopo poco … 
 d?[.]oi= Pwluanakt[i/d]ai?j?[   … le donne dei Polianattidi … 
3 _   . . .aissamiasi.i?e. [.]to?is. . . . [.] []   … 
 xo/rdaisi diakre?/khn   … far risuonare sulle corde… 
5 _ o?l?i?s?b?o?doko?i?s?<i> per?kaq.. . .enoj   … a loro che ricevono l'oÓÓlisboj … 
 t?e?out?[oi]si filof[ro/]nwj   … a siffatti benevolmente … 
7 ]. . . .d'el?eli/sd?[e]t?ai pr.t?ane?wj   … è scosso … 
   ]w?n?os de\ dio[. .]w.   … 
9    ].ual?wd'. [.]. .e?nh?t?e?[. .].x. .    … 
 b  
 La/twj] t?e ka?i\ D?i?/[oj] pa/i+[.]   Figlio di Latona e Zeus 
         ]. .e. . . [.] eÓpiq' o)?r?gi/a?n[   … vieni alla cerimonia … 
12         ]. [.]u)l?w/d?h<n> li/p?wn   … avendo abbandonato la boscosa 
         ].e?n? x?r?h?[s]t?h/?rion   … responso 
             ]. [       ].e?umes?[. .]. [.]wn   … 
15           ]. . . . [. . . . .]   … 
             ]. . . . . .a[. .]e?raij   … 
             ]r?sanon[.]. .rgia?n   … cerimonia (?) 
18             ]u?somen [    ]   … 
             ]n u)mne[          ]   fare un inno (?) 
 k?a?[          ]e?na?[.]fo.[. . .]n.adelfe/an  … sorella 
21 _w)spai[        ].io?. [. . .]. [             ]   … 
 c  
 o?uÕtij de?[. . .]kei?.qe?l?h[              ]   nessuno voglia … 
 dei?x?n?us[. . .]e dhuÕte P?w?l?un?akti/dan   … di nuovo delle Polianattidi 
24 _to\n mar?gon? oÓn?d?e?ica?i? qe/lw voglio render noto il furente 
                (S. 99 L.-P.) 
 
 
304 Cf. Lobel 1951, 10. 
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 Necessita di una prima notazione il termine Pwluanakt[id]ai?j?, per il quale sono 
possibili due interpretazioni: se rappresenta un nominativo, bisognerebbe intenderlo co-
me ‘Polianattide’, ossia l'individuo che in S. 155 risulta il padre dell'avversaria di Saffo 
(Gorgo?); se, invece, è da leggere come un accusativo plurale, può fare riferimento al 
nome dell'oi)ki/a, ma in questo caso non è possibile determinare grammaticalmente se sia 
un maschile o un femminile. Gran parte dell'interpretazione, infatti, dipende dall'attri-
buzione a Saffo o ad Alceo, che come si vedrà è oggetto di discussione, ma c'è da dire, 
in via preliminare, che la presenza dell'oÓlisboj fa propendere logicamente per ‘donne 
dei Polianattidi’. 
 
 Lobel (1951, 10) adduce ragioni metriche per l'attribuzione a Saffo di questo 
frammento, affermando che «aeolic verses in stanzas of three lines are naturally 
attributed to Sappho, since we know of no poems of Alcaeus so composed». 
 
 Page (1955, 145), nella sostanza, concorda con Lobel. Lo studioso inglese ana-
lizza il frammento all'interno di una discussione più generale sull'indubitabile incli-
nazione omoerotica di Saffo e delle sue compagne; egli si chiede, allora, a questo propo-
sito, se tale tendenza sessuale trovasse applicazione in «perverse practises» (ibid. 143s.). 
S. 99 L.-P., per Page, sarebbe forse l'unico esempio di una allusione saffica ad attività 
‘sconvenienti’. Per quanto il testo sia assai frammentario, infatti, la lettura olisb- del v. 
5 è praticamente sicura. Lo studioso inglese cerca di giustificare la presenza di questo 
termine ipotizzando una vena giambica della poetessa nei confronti dei suoi nemici che 
giustificherebbe «a word of quite unusual coarseness» e, in questo contesto, ammette al 
limite la possibilità che il carme sia alcaico, pur non prendendo seriamente in 
considerazione tale supposizione, perché «the evidence (i.e. le ragioni metriche evocate 
da Lobel) tells against the supposition». 
 Un primo dato deve essere messo in luce. Uno degli elementi forti che pongono 
in dubbio la paternità saffica del frammento è l'inattesa forza dell'attacco ai Polianattidi 
e, soprattutto, il fatto che esso sia di ordine sessuale. Ora, l'unica prova addotta per attri-
buire il frammento a Saffo da Lobel e Page è di carattere metrico, ma essa non è suffi-
ciente e, anzi, non è assolutamente indicativa. L'argomento metrico, infatti, è contrad-
detto da Alc. 130a, il quale è strutturato in strofe composte di tre versi (glc U gl U glc)305. 
 
 Visto che il metro non costituisce una prova della safficità del frammento in 
questione, è chiaro che la sua paternità torna in discussione. Gomme (1957, 260s.), in 
effetti, critica la posizione di Page in quanto la riproduzione fotografica non permette di 
leggere olisb-; aggiunge, poi, che i vv. 4ss., così come sono restaurati da Page, non 
danno senso. Partendo da questi dati, Gomme è portato a ritenere alcaico il frammento e 
 
305 Cf. Gomme 1957, 260s. e Liberman 1999, XCIII. La parte iniziale di S. 99 L.-P. (vv. 1-9) è, invece, 
composta di strofe di due versi (∞gl U ∞gl ia I). 
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ciò per ragioni metriche e di senso306: in primis, non si conoscono carmi di Saffo con 
metro simile a quello dei tre probabili carmi di S. 99 L.-P.; poi, Saffo non sembra espri-
mere il proprio biasimo con accenti così forti, come ai vv. 5ss. e 22ss.; Alceo, di contro, 
è solito operare in questo modo e ne sono testimoni, ad esempio, Alc. 72 o 129,21. 
 L'argomentazione di Gomme è piuttosto debole: per quanto riguarda la presenza 
dell'oÓlisboj, è singolare che lo studioso critichi la lettura di Lobel e di Page partendo da 
una riproduzione fotografica in bianco e nero307, soprattutto su un testo così malamente 
conservato; quanto compare, del resto, sulla foto a colori del papiro308 non sembra 
incongruente con la lettura di Lobel, per quanto l'interpretazione dei segni d'inchiostro 
sia difficoltosa: lo iota è piuttosto visibile, del beta rimane chiaramente la parte destra, 






Figura 24: P.Oxy. 2291 col. I 5 
 
 Lo stato precario del testo, inoltre, comporta che la struttura della frase sia 
talmente compromessa da non permettere di apprezzarne il significato complessivo, ma 
ciò non inficia per nulla la lettura di Lobel e Page. Sull'argomento metrico, del resto, è 
lecito porre molti dubbi: il corpus dei poeti eolici è così limitato e così frammentario da 
non permettere d'istituire criteri metrici che differenzino i due autori. È possibile consta-
tare, in questo contesto, solo l'appartenenza dei due autori alla medesima tradizione ‘let-
teraria’ e ritmica, poiché molte strutture metriche sono condivise da entrambi; dire che 
un sistema ritmico non è attestato in uno dei due poeti, infatti, significa prestar fede ad 
un campione di componimenti che la tradizione ha conservato in modo assai casuale, 
dato che molti di essi sono stati recuperati tra le sabbie dell'Egitto.  
 Quel che più preme, ad ogni modo, è negare con forza l'argomento tematico 
addotto da Gomme, secondo il quale Saffo non potrebbe esprimere in modo così aspro il 
proprio biasimo. Ciò è contraddetto dagli accenti ‘giambici’309 che nella poesia saffica 
sono, senza dubbio, presenti310. Gomme, infatti, cita S. 5 e 15 come esempi di rimpro-
veri tipici della poetessa, ma essi non fanno al caso, perché riguardano Carasso, che ov-
viamente non può esser trattato dalla sorella alla stregua di un avversario: nella distin-
 
306 Cf. Snell 1953, 118s. 
307 Cf. Gomme 1957, 260. 
308 Cf. http://www.papyrology.ox.ac.uk/POxy/.  
309 Cf. Aloni 1997, LXVIss. 
310 Cf. S. 55, 57, 68a, 71, 133, 144. 
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zione, infatti, fra fi/loi e e)xqroi/311, Carasso appartiene certamente ai primi, non ai se-
condi. Le parole rivolte da Saffo a Gorgo e ad Andromeda, invece, non sono certo 
tènere e non può essere sottovalutato, in questo quadro, che il nome di Gorgo ha tutta 
l'aria di essere un soprannome insultante, come fu/skwn per Pittaco312. Affermare, in-
somma, che «it is more likely that Alkaios would use o)lisb-»313 dimostra un pregiu-
dizio assai evidente314, secondo il quale Saffo non può aver detto certe cose.  
 
 A proposito delle possibilità espressive di Saffo valutate un po' arbitrariamente 
dalla critica, è paradigmatica, a mio parere, l'opinione di West; egli ammette la paternità 
saffica di S. 99 e anche la presenza del termine oÓlisboj, ma attribuisce ad esso un 
significato diverso da quello atteso: xo/rdaisi, diakre/khn e e)leli/sdetai indicherebbero 
chiaramente che il referente del carme è il suonare la lira o l'arpa e ciò condurrebbe a 
ritenere che «oÓlisboj in Sappho's vocabulary must obviously mean ‘plectrum’», la cui 
invenzione è dalla Suda attribuita proprio a Saffo. West (1990, 1s.) indica il probabile 
passaggio fra i due sensi: il plettro greco ha una forma fallica, come si evince dalle 
rappresentazioni vascolari. 
 Questo tipo d'interpretazione è artificiosa e non tiene conto delle altre occorrenze 
del termine oÓlisboj, che univocamente indicano ‘fallo di cuoio’315. Dal punto di vista 
etimologico, la parola sembrerebbe connessa con oÓlisqoj/o)lisqa/nw e presenterebbe un 
suffisso che caratterizza altri termini osceni, come sa/raboj o ka/lhboj316. C'è da chie-
dersi, a questo proposito, perché sia necessario ipotizzare un significato non attestato 
per il termine in questione, soprattutto tenendo presente che la parola indicante ‘plettro’ 
in greco è proprio plh=ktron sin dall'epos317. La ragione che spinge a trovare sensi alter-
nativi a quello di ‘fallo di cuoio’, a mio giudizio, è la stessa che suscita imbarazzo in 
Page: Saffo non può esprimersi in un certo modo, in quanto certe pratiche sono sconve-
nienti e perverse318. Tale giudizio di valore, però, non può influire in alcun modo nel 
giudizio della paternità di un componimento: ciò che è sconveniente in una data società, 
può non esserlo in un'altra ed è indicativo, in questo senso, il giudizio negativo che alcu-
ne fonti di P.Oxy. 1800 fr. 1 (II/III d.C.) e  la Suda (s 107) davano delle relazioni in-
staurate da Saffo con alcune sue compagne, giudizio che, come emerge dalla lettura dei 
componimenti della poetessa, non apparteneva alla società lesbia di VII/VI secolo a.C. 
 
 
311 Cf. S. 5,6s. 
312 Cf. Alc. 129,21 e Diog. Laert. I 81. 
313 Gomme 1957, 261. 
314 Cf. Parker 1996, 148ss. e 178 e Aloni 1997, XXI. 
315 Cf. Giangrande 1980, 249s., Giangrande 1983, 155s. e Aloni 1997, 166s. n. 1. 
316 Cf. Chantraine 1932, 262 e DELG 279 s.v. oÓlisboj. 
317 Cf. e.g. H. Hom. Ap. 185.  
318 Cf. Page 1955, 144. 
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 Per l'attribuzione del frammento, vi è un elemento che fa propendere per la 
paternità saffica, ossia la presenza dei Polianattidi (v. 23). Nei frammenti sicuramente 
alcaici oggi noti non esiste un minimo accenno a questa l'oi)ki/a. Ora, bisogna consi-
derare che S. 155 attesta il contrasto fra la poetessa e i Polianattidi e questo assume 
rilievo, se si ritiene che la fazione di Saffo e quella di Alceo forse si trovavano, nel 
panorama politico mitilenese, su opposti schieramenti319. Il poeta usa accenti di biasimo 
nei confronti degli Archeanattidi e dei Cleanattidi, quando la poetessa, invece, sembra 
essere legata in una qualche maniera a questi ultimi e, inoltre, probabilmente ebbe fra le 
sue fi/lai un membro dei primi, Archeanassa320. Partendo da Alc. 70, 75 e 302b, invece, 
è difficile valutare la posizione di Alceo nei confronti dei Pentilidi, in quanto, se 
probabilmente la loro alleanza con Pittaco è giudicata negativamente, è possibile che 
venga loro riconosciuta una particolare timh/ (cf. Alc. 75, 10). Tenendo presente la 
facilità con cui nel tempo le alleanze fra gruppi aristocratici mutavano, è comunque 
legittimo supporre che, se Saffo aveva motivi di rancore nei confronti dei Polianattidi, 
così potesse non essere per Alceo. Di fronte ai dati a disposizione, dunque, bisogna con 
prudenza attribuire S. 99 L.-P. a Saffo, in quanto tale componimento mostra un 
atteggiamento simile a quello presente in S. 155. 
 Per concludere, a fronte degli obiettivi proposti, lo stato del testo non permette di 
ricavare molto dai tre componimenti. Per quanto riguarda il primo, esso pare un attacco, 
anche di ordine sessuale, alle donne dei Polianattidi. Il femminile plurale è, a mio 
giudizio, una necessità321, a fronte di o)lisbodo/koj e di e)leli/zomai322, poco comprensi-
bili se rivolti a persone di sesso maschile. 
 
 Il secondo carme (vv. 10-21) potrebbe essere un inno cletico ad Apollo. Tale 
interpretazione si fonda sulla ricostruzione del carme offerta da Snell (1953,118s.): 
prendendo spunto da xrhsth/rion (v. 13), lo studioso tedesco suppone un inno ad una 
divinità; li/pwn (v. 12), allora, farebbe riferimento al luogo da cui essa proverrebbe, con 
 
319 Cf. supra 123ss. Alc. 112 implicherebbe una rivalità fra le oi)ki/ai a cui appartennero Saffo ed Alceo, 
ma ciò sarebbe palesemente in contrasto con Alc. 384 LP, se fosse corretta la lettura Sa/pfoi, dato però 
tutt'altro che certo (cf. Zuntz 1951, 18ss., Perrotta-Gentili 1965, 224s. per un tentativo di conciliare il dato 
testuale con il nome di Saffo, e, correttamente a mio parere, contro questa idea Liberman 1999, 169). È, 
inoltre, da valutare che i rapporti fra gruppi aristocratici erano soggetti a repentini mutamenti, come 
attesta il caso di Pittaco: le relazioni di filo/thj, infatti, potevano dissolversi nel corso del tempo. Ai fini 
della comprensione del quadro sarebbe utile conoscere il nome dell'oi)ki/a di Alceo: l'unico elemento su 
cui ragionare è l'avversità del poeta mitilenese nei confronti dei Cleanattidi e sarebbe singolare se essa 
non trovasse in Saffo un qualche contraccambio, dato che, come la filo/thj, anche l'eÓxqra è reciproca. 
Sarebbe suggestivo, allora, identificare l'oi)ki/a di Alceo con una delle famiglie che facevano parte della 
fazione dei Polianattidi, tenendo conto che il poeta non pare essere un Pentilide (cf. Alc. 70,6), ma tale 
operazione rischia di ridurre eccessivamente la sicura complessità dei rapporti fra gruppi aristocratici 
nella Lesbo del VII/VI secolo. 
320 Cf. supra pp. 263s. 
321 Treu (1968, 164) preferisce intendere il termine al maschile, senza però argomentare. 
322 Cf. Aloni 1997, 167. 
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una modalità che si ritrova, ad esempio, in S. 1,7 e 2,1. La divinità protagonista del 
carme potrebbe essere Apollo, sia per l'attività oracolare qui allusa sia per la sua discen-
denza da Zeus (v. 10: ] t?e ka?i\ D?i?/[oj] pa/i+[). I vv. 20s., infine, sembrerebbero costituire 
la chiusa del carme, con il richiamo, secondo il modulo della Ringkomposition, ad 
Apollo, questa volta affiancato dalla sorella Artemide (v. 20 a)delfe/an)323. 
 Partendo dalla ricostruzione di Snell, si può dire qualcosa sulla possibile epiclesi 
di Apollo e sul luogo di culto a cui il carme allude. Lo studioso tedesco, sulla base 
dell'u)lw/dhn del v. 12, pensava al nemus Gryneum, località sulla costa microasiatica nota 
per un culto oracolare324. A questo proposito, si deve ricordare che esisteva a Lesbo un 
santuario dedicato ad Apollo il cui epiteto cultuale era napai=oj325, ‘che risiede nei 
boschi’. Il toponimo Napi, ancor oggi, fa riferimento a questa realtà: il luogo è situato 
nella parte nord-orientale del golfo di Kalloni, qualche chilometro a nord di Messa, e vi 
sono conservati i resti di due templi dedicati ad Apollo326. Il santuario, nell'antichità, era 
connesso ad un'attività oracolare327 e, in via del tutto ipotetica, costituirebbe un buon 
referente per il carme in questione.  
 
 Per quanto concerne il terzo carme, la sua parte iniziale è l'unica, in S. 99 L.-P., 
che conserva una frase di senso più o meno compiuto; anche in questo caso Pwlu-
nakti/dan si presta a diverse interpretazioni, sia come genitivo plurale maschile o fem-
minile che come accusativo singolare. Di fronte della scarsità di elementi, la scelta 
operata nella traduzione, ‘delle Polianattidi’, verte essenzialmente sul parallelismo con 
S. 99a LP 
 
 Confrontando i dati che emergono dalla lettura di S. 99 L.-P. con S. 155 (po/lla 
moi ta\n Pwluana/ktida paiÍda xai¿rhn) emerge come Saffo possa indicare le sue avver-
sarie anche attraverso il patronimico, come Alceo con Mirsilo e i Cleanattidi328. Bisogna 
aggiungere che, se l'interpretazione di S. 99,2 L.-P. coglie nel segno, la poetessa allu-
derebbe ad una comunità, ovvero ad un gruppo di donne il cui elemento aggregante è la 
loro appartenenza all'oi)ki/a dei Polianattidi. Questo dato è importante, perché sembra 
confermare l'ipotesi, proposta a proposito del rapporto di Gorgo con Archeanassa e 
Gongila, che Gorgo e Andromeda fossero membri di collettività solidali al loro interno. 
 
 Analizzare il componimento in cui vengono nominati i Pentilidi, S. 71, permette 
di confermare con una certa sicurezza quanto già ricavato, in via del tutto ipotetica, a 
proposito dei Polianattidi. 
 
323 Cf. Treu 1968, 165. 
324 Cf. Snell 1953, 118. 
325 Cf. Treu 1968, 165. 
326 Cf. infra p. 409 e, inoltre, Spencer 1995b, 24 e Archontidou-Achilara 1999, 51s. 
327 Cf. Shields 1917, 3s. 
328 Cf. supra pp 123ss. 
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          ]misse  Mi¿ka   … tu, oh Mica, … 
   ]ela[..a]l]la/ s' eÃgwu)k e)a/sw  … ma io non ti permetterò … 
 ]n? filo/t[at'] hÃleo Penqilh/an?[  … hai preferito la filo//thj delle Pentilidi … 
   ]da ka?[ko/]trop', aÃmma[   … cattivo carattere nostr- … 
5    ] me/l?[oj] ti glu/keron .[   … un canto dolce … 
    ]a mellixo\fwn[oj   … dalla voce di miele … 
    ]dei, li¿gurai d' aÃh[   … sonore brezze (?) … 
       ] dros[o/]essa[   … rugiadosa … 
                (S. 71) 
 
 Il componimento si divide in due parti nettamente distinte: la prima risulta 
un'accusa ai danni di Mica per aver preferito la filo/thj delle Pentilidi, la seconda intro-
duce i temi cari alla poetessa, come il canto e una natura che assume i contorni di un 
locus amoenus tipico dei kh=poi di Afrodite. Le due parti potrebbero formare un unico 
componimento, anche se in P. Oxy. 1787 l'indicazione di fine di componimento è data 
solo dalla coronide, che qui non può essere visibile, mancando il margine sinistro329. 
L'andamento grammaticale del carme, tuttavia, porta a ritenere le due sezioni appar-
tenenti al medesimo contesto: visto che la parte finale del v. 4 è pressoché completa, 
l'aÃmma[ non sembra legarsi alla parola precedente, ma a quella successiva ed è signi-
ficativo, a questo proposito, che nel papiro compaia un punto in alto fra kako/trop'(e) e 
aÓmma[. 
 
 Nei vv. 1-4 assumono rilievo due dati. Spicca, innanzi tutto, un cambio di 
soggetto dal singolare al plurale fra i vv. 2-4: l'aÃmma[ come in S. 96 potrebbe avere 
come referente la sommatoria della poetessa e del suo uditorio, i quali condividono i 
medesimi sentimenti di fronte al tradimento, come avviene in Alc. 129. Più interessante 
è l'espressione filo/t[at'] hÃleo  Penqilh/an[. Essa ricorda da vicino un passo della 
Silloge di Teognide che è già stato analizzato a proposito del rapporto eterico in epoca 
arcaica330: tou/tois', oiâsper nu=n aÃrqmioj h)de\ fi¿loj / eÃpleu e)mh\n de\ meqh=kaj a)ti¿mhton 
filo/thta / ou) me\n dh\ tou/toij g' hÅsqa fi¿loj pro/teron. Sia nel contesto saffico che in 
quello teognideo la rottura della filo/thj significa, in sostanza, tradire non solo un 
individuo, ma una collettività. L'aggettivo aÓrqmioj, che compare accostato a fi/loj nella 
Silloge, pone la relazione del giovane con il nuovo gruppo e, prima, con il poeta 
nell'àmbito della e(tairei/a, come esplicitamente viene detto subito dopo (Theogn. 1315s. 
e)gwÜ e)k pa/ntwn s' e)do/koun sh/sesqai e(taiÍron / pisto/n). 
 Il tradimento di Mica, dunque, è un passaggio da una comunità all'altra. Risulta 
decisivo, in questo quadro, che la comunità avversaria di Saffo sia indicata con il 
 
329 Cf. P. Oxy. 1787 fr. 3. 
330 Cf. supra pp. 119ss. 
La comunità saffica 
284 
patronimico, il che implica come i princìpi aggreganti delle comunità femminili lesbie 
fossero da ricondurre alla logica degli scontri e delle alleanze fra oi)ki/ai aristocratiche. 
Tutte queste comunità femminili, inoltre, inquadravano le relazioni fra i loro 
componenti nell'àmbito della filo/thj. 
 
 La prima parte di S. 71, dunque, è importante perché dà conferma di tutta una 
serie di dati che indicavano come Gorgo e Andromeda fossero membri di comunità: il 
genitivo plurale, il cui genere femminile è suggerito dal contesto, costituisce un 
elemento piuttosto solido su cui appoggiare l'argomentazione. Questa situazione, inoltre, 
permette di supporre per confronto che anche le o(milh/triai di Saffo formassero una 
gruppo: i loro rapporti comunitari risultavano avere una certa durata, come quello della 
poetessa ed Attide, ed è plausibile ritenere che il loro principio identitario fosse 
assimilabile a quello dei gruppi di Gorgo e Andromeda, ossia una determinata oi)ki/a. 
 
 Per quanto concerne la seconda parte del frammento (vv. 5-8), è lecito supporre 
un'allusione ad un contesto afroditico. La probabile integrazione aÃh[tai al v. 7 331 
richiama S. 2,10s. (ai¹ d' aÃhtai / me/llixa pne/oisin [) e dros[o/]essa del v. 8 trova 
riscontro in S. 96,12 (a) d' <e)>e/rsa ka/la ke/xutai): sembra, dunque, che vi sia un forte 
legame fra tradimento o invettiva nei confronti di Gorgo e Andromeda e contesto 
afroditico; se, in questo caso, la poetessa pare ricordare le consuete attività del suo 
gruppo, come in S. 94 e 96, in S. 55, 57 e, forse, 144 le avversarie vengono 
stigmatizzate per il loro comportamento non consono alla xa/rij che dalla Cipride deriva 
direttamente. L'impressione, insomma, è che, nel caso in cui Saffo si confronti con altre 
comunità, senta l'esigenza di denunciarne i comportamenti aberranti, non in linea con 
l'ideologia da lei seguìta. Procedendo nel ragionamento, la filo/thj, di cui Afrodite assi-
cura l'istituzione in S. 1, è peculiare, nel senso che è tutta interna alla ideologia saffica: 
riguardo ad essa, si può, dunque, parlare di filo/thj afroditica o erotica. 
 Ora, rimproverare gli avversari per il loro comportamento non è certo una 
modalità espressiva tipica solo di Saffo. Un simile atteggiamento, infatti, è tipico anche 
di Alceo quando, ad esempio, stigmatizza i comportamenti bizzarri di Pittaco o di Irra332: 
con tali denunce, s'intende sottolineare una differenza fra i fi/loi e gli e)xqroi/ che nel 
caso di Alceo va identificata con il rispetto di peculiari pa/tria da parte di alcuni e la 
loro violazione da parte di altri. Così facendo, molto probabilmente, le comunità rinsal-
davano i legami comunitari e ne riaffermavano i princìpi associativi, elemento partico-
larmente importante soprattutto nei momenti di maggiore crisi, come a séguito di un tra-




331 Cf. Lobel, Sm. 34. 
332 Cf. Liberman 1999, 210s. n. 105. 
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Il pubblico saffico come comunità 
 
 L'analisi di S. 71 ha mostrato come le donne dei Pentilidi formassero una comu-
nità di individui il cui elemento distintivo era il patronimico; tale situazione mette in 
luce, per confronto, come la supposizione, già compiuta a proposito delle fonti, che 
Saffo facesse parte di un gruppo sia da ritenere corretta. Per riassumere, si elencheranno 
i tre motivi per cui una simile ipotesi è realmente sostenibile. 
 
 In primo luogo devono far riflettere le prime persone plurali che ricorrono 
nell'opera della poetessa o i riferimenti ad una pluralità come uditorio. In S. 21,12, in 
effetti, Saffo invita qualcuno a cantare (aÃeison aÃmmi), situazione che ricorda da vicino S. 
22,9 e, soprattutto, S. 160 (ta/de nu=n e)tai¿raij / taiìj eÃmaij te/rpna ka/lwj a)ei¿sw). 
L'attività poetica per un pubblico femminile, il primo gruppo della suddivisione alonia-
na333, sembra, insomma, in più di un'occasione presupporre una collettività. Non è un 
caso, allora, che, nelle occasioni in cui nei carmi saffici si rievoca il passato, riemerga la 
presenza di un noi o di attività che probabilmente implicano un gruppo.  
 In S. 94,8, la poetessa esprime con un plurale l'affetto di cui era oggetto la donna 
in partenza (oiåsqa ga\r wÓj se pedh/pomen)334, mentre in S. 96 la donna di Lidia ricorda il 
suo passato lesbio come caratterizzato da una pluralità (po/l]laki tui¿de? [n]w½n eÃxoisa / 
w©sp.[. . .].w¯omen), rievocando attività che includono la danza e che ipoteticamente impli-
cano anche un'attività corale (ma/list' eÃxaire mo/lpai335). La coreutica, del resto, doveva 
essere stata praticata dalle o(milh/triai di Saffo, come si evince da S. 58 G.-D. e, forse, 
dalla parte finale di S. 94 (vv. 27s. [   x]o/?roj / [     ]yofoj). Se l'aspirazione della 
locutrice di S. 96 a raggiungere la vecchia fi/lh si esprime ancora una volta con un noi 
(v. 18 kh=qi d' eÃlqhn a)mm.), è interessante un frammento in cui la poetessa rievoca la 
propria gioventù esprimendosi al plurale (S. 24a [    ].[ ]emna/sesq' a)[ / k]aiì ga\r aÃmmej 
e)n neo[ / tau=t' e)po/hmmen)336. Indicativo, infine, un componimento di tipo rituale in cui 
ad una collettività di ko/rai, che si dispera per la morte di Adone, risponde Afrodite337. 
 
 Il secondo dato che fa ritenere una comunità il pubblico consueto di Saffo è, 
come già affermato, la presenza di molti nomi di sue fi/lai e il ricorrere più volte di 
 
333 Cf. supra pp. 217ss. 
334 Con piena ragione, a mio giudizio, Aloni (1998, 229), a proposito di S. 94,7s., afferma che «la prima 
persona plurale rappresenta un noi per nulla generico o con funzione di singolare: l'io si rappresenta come 
tale nei riguardi sia dell'audience (v. 6 eÓgw) sia dell'interlocutrice (v. 7 eÓmeqen); pedh/pomen, di 
conseguenza, rinvia ad un vincolo d'affetto […] in cui sono presenti sia Saffo, sia l'uditorio, che è 
presentato come continuazione attuale del gruppo che nel passato comprendeva sia Saffo che 
l'interlocutrice». Cf. supra pp. 81ss. 
335 Cf. supra p. 268 n. 243 
336 Cf. infra pp. 296ss. 
337 Cf. Atallah 1966, 93. 
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alcuni di essi nei componimenti e nei testimonia: ciò attesterebbe sia una pluralità di 
rapporti per la poetessa sia la loro relativa stabilità, almeno in alcuni casi. È possibile 
annoverare fra le o(milh/triai varie volte accostate alla poetessa Abantide (suppl. in S. 
22,10 cf. inc. auct. 35,8 V.), Anattoria (S. 16,15, Ov. Her. 15,17 e Max. Tyr. 18,9), 
Archeanassa (i.e. Pleistodice, S. 103Ca,4 e 213,2s.), Attide (S. 49,1, 90d,15, 96,16, 
130,3, Ov. Her. 15,18, Max. Tyr. 18,9 e Suda s 107 A.), Girinno (S. 29h,3, 82a, 90a col. 
III 15 e Max. Tyr. 18,9), Gongila (S. 95,4, 213,6, suppl. 22,10 e Suda s 107 A.), Irene 
(S. 91 e 135), Megara (S. 68a,12 e Suda s 107 A.). Una volta sola, invece, vengono 
citate o dai frammenti o dalle fonti Cidro (Ov. Her. 15, 17), Dica (S. 81,4), Eunica 
(Suda s 107 A.), Mica (S. 71,1), Mnasidica (S. 82a), Telesippa (Suda s 107 A.), e, forse, 
Anagora (Suda s 107 A., corr. ¡Anaktori/a Neue). 
 
 Terzo e determinante elemento da considerare è, come già notato, il plurale con 
cui Saffo indica le due comunità rivali, Penqilh/an (S. 71,3) e Pwluanakti/daij (S. 
99,2): per confronto, è estremamente probabile che la situazione del pubblico saffico 
fosse similare, ma che esso fosse legato, questa volta, ai Cleanattidi338. In questo quadro, 
inoltre, viene alla luce la relazione fra comunità femminili e oi)ki/ai aristocratiche ed è 
probabilmente da tale situazione che derivano le rivalità di cui Saffo è testimone. 
 
 
La composizione della comunità 
 
 I dati finora emersi sul pubblico saffico sono essenzialmente tre: è possibile 
parlare di comunità stabile, è lecito supporre che la sua formazione sia direttamente 
legata ad una famiglia aristocratica peculiare e, infine, parrebbe di percepire che le 
relazioni umane al suo interno siano ispirate ad una filo/thj, la cui dimensione 
afroditica distingue quello della poetessa dai gruppi rivali. 
 
 Appurati questi elementi, è necessario riflettere sulla composizione dell'uditorio 
saffico, al fine di valutare funzioni e ruoli sociali da esso ricoperti. È questo un punto 
molto discusso. Gran parte degli interpreti che hanno analizzato la poesia saffica è parti-
ta dal presupposto che il suo uditorio fosse costituito da giovani: Wilamowitz (1913, 
74ss.) riteneva, all'interno di una associazione cultuale, la poetessa una maestra intenta 
ad insegnare alle sue allieve a servire le Muse, apprendendone l'arte; Merkelbach (1977, 
125ss.) pensava ad un circolo di giovani fanciulle educate a fini matrimoniali; Gentili 
(2006, 138ss.) ad una comunità cultuale con finalità anche iniziatiche; Page (1955, 
142ss.), pur non entrando nello specifico delle finalità sociali della poesia saffica, ne 
individuava il pubblico in girl-companions; Lasserre (1989, 112ss. e 203ss), infine, 
 
338 Cf. supra pp. 123ss. 
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identificava la poetessa in una sacerdotessa di Afrodite che istruiva delle giovani in una 
sorta di scuola.  
 
 Non lontano probabilmente dalle ricostruzioni appena accennate è un modello 
interpretativo che si è fatto strada negli ultimi anni339: parte degli studi su Saffo, infatti, 
ha proposto un confronto fra la realtà lesbia e quella spartana340, ritenendo che la collet-
tività protagonista del Grande Partenio di Alcmane sia un ottimo parallelo per i gruppi 
lesbi di ragazze. Su questa base, l'uditorio saffico sarebbe definibile come una 
collettività di giovani donne che raggiunge l'età adulta attraverso pratiche iniziatiche e 
l'apprendimento della musica; queste attività permettono loro di venire a contatto con il 
patrimonio mitico o con i precetti di comportamento necessari affinché esse possano 
inserirsi a pieno titolo nella comunità di appartenenza341. 
 
 L'accostamento fra la produzione alcmanica e quella saffica, però, ha vari punti 
deboli. In primo luogo va considerato che la realtà sociale lacedemone e quella lesbia 
sono tutt'altro che similari: Sparta sembra aver conosciuto un'organizzazione del tutto 
peculiare nel mondo greco attraverso una sorta di ‘pubblicizzazione’ di pratiche in altri 
contesti private, come ad esempio il simposio342. Questa situazione, perciò, probabil-
mente pone limiti all'uso di Sparta come termine di paragone per Mitilene e per altre 
realtà più in generale.  
 Entrando nello specifico, inoltre, altri elementi risultano problematici. Bisogna 
considerare, in primo luogo, che il confronto diretto fra la performance di Alcmane e 
quella di Saffo non è evidente: nel primo si ritrovano termini che rimandano alla 
struttura del coro, come xorhgo/j (Alcm. PMGF 1,43) o xorosta/tij (ibid. 83), cosa che 
non avviene nella seconda, dove l'elemento corale potrebbe anche non essere 
prevalente343. Possibile parallelo performativo per Saffo, d'altra parte, potrebbe essere 
Alceo, data l'affinità metrica che contraddistingue i due poeti eolici. 
 È necessario considerare, inoltre, che Alcmane è un uomo e che, dunque, la 
differenza di genere sessuale fra istruttore del coro e coro stesso deve aver influito nelle 
relazioni fra questi due attori; ciò vale soprattutto se si accetta l'idea che xorodida/-
skaloj avesse una funzione di primo piano nella formazione culturale delle coreute344.  
 Questa considerazione pone al centro della questione la posizione del poeta nei 
confronti del suo uditorio: Saffo pare essere, come in S. 1, 94 e 96, la voce poetica del 
 
339 Cf. Parker 1996, 150ss. e 162ss. 
340 Cf. Page 1951, 65ss., Lardinois 1994, 89s. e Gentili 2001, 139. 
341 Cf. Calame 1977a, I 386ss. e, in particolare, 390s., Lardinois 1994 e 1996 e Ferrari 2003, 89, Ferrari 
2007, 41ss. 
342 Per la presenza dei sussi/tia all'epoca di Alcmane cf. Alcm. PMGF 98,2, dove è presente il termine 
tecnico spartano per indicare i pasti in comune, ovvero a)ndrei=on. Cf. Calame 1983, 531s. 
343 Cf. Lardinois 1996 e Ferrari 2003. 
344 Cf. Calame 1977a, I 295s. 
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proprio gruppo e, in virtù di questo suo ruolo, sottolinea i legami comunitari che vinco-
lano le sue compagne; sembra, perciò, ricoprire una funzione paragonabile a quella che 
Alceo svolge nella sua e(tairei/a. Di contro, Alcmane, poiché non fa parte della 
comunità per cui compone a causa della diversità di genere, non può esserne la voce 
poetica. A questo proposito, è notevole che il poeta spartano possa aver conosciuto altre 
occasioni per esprimersi, come i banchetti345, e forse in tale contesto poteva assumere, 
per un pub-blico diverso dal coro lirico, la stessa funzione che Saffo e Alceo avevano 
nei confronti delle loro comunità.  
 La non appartenenza di Alcmane al coro lirico ha certo una conseguenza: se è 
quanto meno possibile che Saffo alluda a cerimonie religiose interne alla comunità 
femminile346, ciò non può verificarsi per il poeta spartano: pur ammettendo che il coro 
lirico fosse una comunità e non un insieme di persone che si riunivano solo per 
partecipare a determinate cerimonie festive 347, bisogna constatare che da eventuali 
cerimonie religiose caratterizzate dalla partecipazione esclusiva delle componenti del 
coro lirico Alcmane era probabilmente escluso. 
 La diversità fra Saffo ed Alcmane si esplica anche nella diversa relazione 
esistente fra performance e società. I parteni, in questo contesto, sembrano aver avuto 
come occasione alcune cerimonie ufficiali del calendario festivo della po/lij lacedemone, 
come emerge da alcune indicazioni offerte da Alcm. PMGF 3,9 (ped' a)gw=n'aŸ), 73 
(kata\ strato/n) e 74 (me/lhma da/m%)348. Una simile realtà è difficilmente confrontabile 
con Saffo, perché non vi sono indicazioni inequivocabili di una contestualizzazione nel 
calendario festivo di Mitilene dei carmi saffici ad esclusivo pubblico femminile, come S. 
1, 2, 16, 94, 96, 130, 160. L'unico caso in cui vi è sicurezza per la poetessa riguardo 
all'ampiezza del pubblico a cui si rivolge, ovvero nella sua produzione epitalamica, è 
necessario rilevare che nulla comunque permette di affermare che la cerimonia nuziale 
avesse una dimensione tale da coinvolgere tutta la po/lij. Il ga/moj, in effetti, concerne le 
famiglie degli sposi, non tutta la città, dove certamente esistono fazioni rivali ai gruppi 
che attraverso il matrimonio si alleano e che difficilmente quindi possono partecipare 
alla cerimonia che ne sancisce la summaxi/a.  
 Comunque stiano le cose, non possono non far riflettere alcuni carmi saffici, 
dove si risconta un'intima confidenza erotica, come ad esempio in S. 94,21-23349, che 
contrasta palesemente con la lieve sfumatura erotica di Alcm. PMGF 1,65-76350. La 
diversità di occasione, in questo caso, non sembra giustificare la differenza espressiva, 
 
345 Cf. Alcm. PMGF 17, 19, 98 e Vetta 1992, 186. 
346 Cf. S. 2, 17, 81, 98. 
347 Cf. Calame 1977a, I 372ss. 
348 Cf. Calame 1983 ad loca. 
349 S. 94,21-23 strw¯mn[an e)]piì molqa/kan / a)pa/lan pa.[     ]...wn / e)ci¿hj po/qo?[      ].ni¿dwn. 
350 Alcm. PMGF 1,65-76: to/ssoj ko/roj wÐst' a)mu/nai, / … / … / … / … / ou)de\ taiì  Nannw½j ko/mai, / a)ll' 
ou)[d']  ¹Are/ta sieidh/j, / ou)de\  Su/laki¿j te kaiì  Klehsish/ra, / … / « ¹Astafi¿j [t]e/ moi ge/noito / kaiì 
potigle/poi Fi¿lulla / Damar[e/]ta t' e)rata/ te Ûianqemi¿j:». 
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in quanto di Saffo non sono noti carmi erotici paragonabili alla quarta strofe del Primo 
Partenio e, a parti invertite, lo stesso può dirsi per Alcmane. Ciò chiaramente dipende 
dal fatto che il poeta spartano non è parte del gruppo per cui compone.  
 Un ultimo elemento, ad ogni modo, mostra quanto grande sia la differenza fra il 
gruppo di cui Saffo è parte e i cori che eseguono i parteni di Alcmane: la provenienza 
delle loro componenti. Per quanto concerne il coro lirico spartano, infatti, è possibile 
affermare che ne fossero membri esclusivamente le figlie degli Spartiati351 e che la sua 
struttura fosse connessa all'organizzazione ‘tribale’ e territoriale della città lacedemo-
ne352, mentre tale situazione va esclusa decisamente per il gruppo saffico, in quanto 
alcune sue componenti non erano di origine mitilenese353.  
  
 Di fronte al panorama critico fin qui descritto, per una nuova impostazione della 
questione è stato molto importante il dibattito fra Parker354 e Lardinois355 avvenuto a 
metà degli anni Novanta, che ha evidenziato elementi innovativi356. Riassumendo, si 
tralascerà la posizione di Lardinois, che sposa la teoria di Saffo istruttrice di cori, e si 
punterà l'attenzione su Parker, perché sostenitore di una teoria rivoluzionaria. Questo 
 
351 Cf. Calame 1977a, I 384s.: «l'existence de choeurs de Dymainai et de Pitanatides montre que la 
composition des choeurs d'adolescentes dépendait, dans la Sparte archaïque, des structures politiques de 
la cité; elle atteste le fait que ces adolescentes étaient les filles des citoyens, des Spartiates au sens étroit 
du terme». 
352 Cf. Calame 1977a, I 382s. 
353 Cf. P. Colon. 5860 fr. 1 (cf. supra pp. 210ss.) e  Suda s 107 A. (cf. supra pp. 209ss.) 
354 Cf. Parker 1993, 309-351 (ripubblicato in Parker 1996, 146-183). 
355 Cf. Lardinois 1994, 57-84. 
356  Del dibattito fra Parker e Lardinois tengono conto Aloni (1997) e Ferrari (2003). Il primo, pur 
riflettendo sull'argomentazione di Parker, conclude ritenendo più economica l'ipotesi, nella sostanza 
molto tradizionale, di un gruppo a carattere iniziatico, mentre Ferrari (89) inserisce la produzione della 
poetessa nell'àmbito delle feste che «in vario modo e con varia funzione animavano la vita comunitaria di 
Mitilene». Contraddistinta da una prevalenza di esecuzioni corali, la poesia saffica, per Ferrari, annove-
rerebbe anche componimenti monodici legati ad emozioni che interessavano sia la poetessa che le sue 
adepte. Lo studioso è tornato sulla questione in Una mitra per Kleis (2007), di cui non ho potuto tener 
conto costantemente a causa della sua recentissima pubblicazione. Ferrari ripropone, ampliando 
notevolmente il discorso, le teorie proposte in Il pubblico di Saffo (2003): «Saffo si curava della forma-
zione di giovani ragazze in veste di xorodida/skaloj e […] ad esse spesso si rivolgeva con accenti 
fortemente soggettivi» (Ferrari 2007, 41s.). Le performances della poetessa e del suo gruppo sarebbero 
legate a cerimonie pubbliche: una tradizione mitilenese circolante nel III/II secolo a.C. riportata da Callia 
attesterebbe la connessione fra Saffo e il calendario festivo di Mitilene (cf. supra pp. 210ss.). In questo 
contesto, Gorgo e Andromeda sarebbero ‘colleghe’ di Saffo, le quali dirigerebbero altre comunità a fini 
educativi e anche loro parteciperebbero alle festività pubbliche che caratterizzavano la vita civica della 
città lesbia. Le figure di Gorgo, Andromeda e Saffo troverebbero paralleli nella spartana Enesimbrota 
(Alcm. PMGF 1,73) e della tebana Andesistrota (Pind. fr. 94b,71 M.). Ferrari, in sostanza, sposa la teoria 
di Saffo istruttrice di cori, ammettendo il coinvolgimento di Saffo nel calendario festivo mitilenese, 
quando non esiste alcun elemento che sia da supporto a questa idea: i frammenti non portano in questo 
senso (l'accenno a cori e alla danza non implicano necessariamente un contesto pubblico), mentre la 
pretesa proedria delle Afrodisie attribuita alla poetessa si basa su una integrazione a mio giudizio assai 
azzardata (cf. supra p. 211). 
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studioso ha posto in rilievo due dati che, a suo parere, hanno inficiato una corretta 
interpretazione della figura di Saffo: la dipendenza degli studi moderni dalla teoria 
wilamowitziana, che vede in Saffo un'insegnante di scuola, e il pregiudizio antifem-
minista che tende ad isolare la produzione della poetessa da quella degli altri autori a lei 
contemporanei.  
 
 Per quanto concerne il primo dato, Parker ritiene che le teorie secondo le quali 
Saffo sarebbe un'educatrice in funzione matrimoniale, un'istruttrice di cori o una leader 
di una comunità cultuale, ossia un tiaso, sarebbero tutte riconducibili a Wilamowitz, che, 
con la sua idea, ha cercato di sottrarre la poetessa dall'accusa di ai)sxrai\ fili/ai, identi-
ficandone l'eÓrwj nel puro sentimento che un'insegnante prova per le proprie allieve357. 
L'idea, in sostanza, della funzione educativa di Saffo sarebbe indissolubilmente legata 
ad un pregiudizio antiomosessuale. Secondo Parker, la critica moderna, pur liberata da 
tale preconcetto, ha continuato ad assegnare a Saffo un ruolo paideutico quasi predo-
minante, implicando, con ciò, che il suo pubblico fosse composto esclusivamente da 
giovani. Ora, una simile ricostruzione non sarebbe supportata da quanto effettivamente 
è presente nella poesia saffica. Lo studioso anglosassone, a questo proposito, ha 
analizzato le fonti antiche concernenti la poetessa358 e i suoi frammenti359 ed è arrivato 
alla conclusione che mai Saffo risulta circondata da giovani: se le fonti, che la dipingo-
no così, non possono avere grande validità, essendo di almeno seicento anni a lei poste-
riori, i frammenti non confermano questa idea. Parker sottolinea, in effetti, quanto sia 
inopportuno dare peso preponderante alla produzione epitalamica per definire il pub-
blico saffico, perché essa è esclusivamente una parte di quanto la poetessa ha composto. 
Nei carmi non destinati alle nozze, di contro, solo pochi sono gli accenni a non adulte e 
questi sono, comunque, ambigui e non necessariamente si riferiscono all'uditorio saf-
fico360. Parker, in sostanza, distingue fra le ragazze protagoniste degli epitalami e le 
compagne di Saffo: «the ‘girls’ of epithalamia and the ‘companions’ of the lyrics poems 
 
357 Cf. Wilamowitz 1913,76ss. e Robbins 1996, 226.  
358 Cf. Parker 1996,154ss. Per quanto concerne le fonti, Parker (146ss.), in realtà, pone seri dubbi sulla 
effettiva loro verosimiglianza, sottolineando il ruolo che fenomeni come la Commedia potevano aver 
avuto sulle notizie da esse riportate.  
359 Cf. Parker 1996, 160ss. 
360  Cf. Parker 1996, 160. I frammenti non epitalamici in cui compaiono termini indicanti gioventù 
sarebbero i seguenti: S. 17, dove compare p]arq?[en che non necessariamente si riferisce alle celebranti; S. 
49, il cui riecheggiamento in Terenziano Mauro fa prospettare una plausibile h(likiw/thj fra Saffo ed 
Attide (cf. supra pp. 250ss.); S. 56, il cui contesto è incerto; S.140, in cui è presente il termine ko/rai che 
può essere tipico del linguaggio rituale e non riferirsi all'età; S. 122 e S. 153 di ambientazione incerta. A 
questi frammenti, tuttavia, ne andrebbe aggiunto almeno uno, che nell'ottica di Parker è difficilmente 
spiegabile, S. 58 G.-D.: nel testo, anche prima della pubblicazione di P. Colon. 21351 + 21376 
(Gronewaldt-Daniel 2004a e Gronewaldt-Daniel 2004b), compare pai=dej, nettamente opposte alla 
poetessa che si presenta come fiaccata dalla vecchiaia. Cf. infra pp. 293s. 
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are simply not at all the same people […]. Only the presupposition of Sappho 
Schoolmistress has caused them to be so mistaken». 
 Sul pregiudizio antifemminista che gli studi filologici dimostrerebbero361, Parker 
evidenzia la pretesa singolarità della posizione di Saffo nel panorama della produzione 
poetica arcaica. Saffo condivide con poeti quali Archiloco, Solone, Alceo, Semonide, 
Ipponatte, Senofane, Teognide e Anacreonte molti temi, quali la polemica politico-
sociale, i riferimenti a momenti di vita comunitaria, espressioni di carattere morale e, 
inoltre, ella pratica come loro la poesia innodica e quella erotica362; analizzando Saffo 
senza pregiudizio ideologico, tutti questi elementi porterebbero ad individuare, per parte 
dell'opera saffica, un'occasione simposiale e ciò vale soprattutto per gli e)rwtika/, che 
proprio in questo luogo trovano il loro naturale contesto esecutivo363. Pur di fronte a 
tutto ciò, si è andati, invece, cercando una posizione differente di Saffo rispetto agli altri 
poeti di sesso maschile, come se sembrasse difficile spiegare lo statuto di poeta per una 
donna e, di conseguenza, tentando di trovarle una collocazione che ne giustificasse il 
ruolo: se, infatti, per Alceo è sufficiente dire che è un poeta, per Saffo bisogna spiegare 
perché lo sia364 e, per far ciò s'immagina un contesto sacrale o educativo, che non risulta 
affatto necessario per gli altri poeti. 
 Le conclusioni di Parker sono coerenti con le premesse. Saffo, dunque, è una 
poetessa che, alla stregua di altri, può cantare a banchetto fra compagne della sua mede-
sima età, come farebbe presumere la qali/a di S. 2, in cui il vino non sembra assente365; 
conseguenza non secondaria di questo ragionamento è che Saffo abbia fatto parte di una 
e(tairei/a: «analogous to Alcaeus's circle, Sappho's society was a group of women tied 
by family, class, politics, and erotic love»366. A proposito di simili comunità, bisogna 
rilevare che l'attività educativa non vi è assente367, ma essa non ne costituisce l'elemento 
caratterizzante e distintivo. 
 
 Prima di verificare l'ipotesi di Parker che Saffo avesse delle coetanee nel suo 
gruppo, è opportuno mettere in evidenza gli elementi deboli della sua argomentazione, 
così come si è fatto per la teoria di Saffo istruttrice di cori. Due, in particolare, sono i 
dati che difficilmente possono essere accettati senza riserve. In primo luogo, come si 
vedrà fra poco, non è assolutamente vero che il pubblico saffico non annoverasse pai=dej 
e parqe/noi; questa, infatti, è una lettura parziale del corpus della poetessa e va rigettata, 
perché persone di età non adulta compaiono sicuramente in frammenti non epitala-
 
361 Cf. Parker 1996, 173ss. 
362 Cf. Parker 1996, 176ss. 
363 Cf. Parker 1996, 174. 
364 Cf. Parker 1996, 178. 
365 Cf. Parker 1996, 181ss. 
366 Cf. Parker 1996, 183. 
367 Cf. supra pp. 174ss. 
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mici368, come in S. 58 G.-D. L'assoluto rifiuto, inoltre, delle informazioni offerte dalle 
fonti è una posizione inaccettabile, perché, per quanto individui di epoche posteriori a 
quella della poetessa possano averne completamente frainteso le parole, essi avevano il 
vantaggio di leggere una porzione di testo certamente maggiore a quella oggi a dispo-
sizione369. 
 Il secondo elemento debole della teoria di Parker è l'accostamento troppo ravvi-
cinato fra realtà quali quelle del gruppo saffico ed alcaico. Un conto, infatti, è dire che 
non bisogna isolare la poetessa dal contesto generale della produzione poetica di epoca 
arcaica, un altro è ritenere le formazioni sociali maschili e femminili pressoché 
identiche e, soprattutto, protagoniste di medesime pratiche sociali. I destini sociali di 
uomini e donne, nella Grecia antica, sono visibilmente diversi e, dunque, se anche han-
no prodotto gruppi sociali ispirati dai medesimi criteri associativi, non possono aver 
costituito comunità identiche per il côté maschile e femminile della società. È un fatto 
che Saffo abbia composto, a differenza degli poeti arcaici, carmi nuziali e questa realtà è 
la diretta conseguenza della diversità di genere370. 
 
 
 Poste queste basi, sarà più agevole valutare, a mio avviso, la composizione della 
comunità saffica. Tenute presenti le limitazioni che la comunicazione in praesentia 
determina per una chiara definizione dell'interlocutore dei carmi, si divideranno gli 
esempi proposti per classi d'età, ossia analizzando prima i frammenti in cui compaiono 
delle pai=dej, poi, a seguire, quelli che annoverano delle parqe/noi e gunai=kej. L'ipotesi 
da cui si parte è che questi termini individuino distinte fasi della vita femminile. 
 
 Pai=j371 compare nel corpus saffico con il valore di ‘fanciulla’ in sei contesti372: 
di questi tre sono significativi e permettono alcune valutazioni. In S. 27373 una pluralità 
invita una donna, probabilmente in procinto di sposarsi, a rievocare il passato; in questo 
quadro, il pensiero va ad un momento remoto, quando la nu/mfh era molto giovane. 
Come in S. 49,2374, i rapporti all'interno della comunità sembrano conoscere una diacro-
nia, partendo dall'età infantile fino, almeno, all'adolescenza. Frammento determinante 
per verificare la presenza di pai=dej nell'uditorio della poetessa e, soprattutto, per valu-
tare la differenza di età fra alcune sue componenti è S. 58 G.-D. 
 
368 Cf. Lardinois 1994, 65ss. e Calame 1996, 114 e n. 3. 
369 Il testo alessandrino di Saffo potrebbe essere stato copiato fino al VII secolo d.C., anche se è possibile 
che non sia sopravvissuto dopo questa data. Cf. Liberman 1999, LXIIIs. 
370 Cf. Vernant 1974, 37s., Cf. Mossé 1983, 139ss. e Lissarrague 1990, 190.  
371 pai=j indica ‘enfant’, ma può estendere il suo significato fino ad adolescente (Chantraine, DELG 848 
s.v. pai=j), come è certamente il caso di S. 113,1, che appartiene ad un contesto matrimoniale. 
372 S. 27,4, 49,2, 58,11, 64a,6 (?), 113,1, 122,1. 
373 Cf. infra pp. 307. 
374 Cf. supra pp. 249ss. 
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 [ i)]o?k[o/]l?pwn ka/la dw½ra, 
paiÍdej, 
… dal seno di viola i bei doni, fanciulle 
12 [ ]  ?fila/oidon ligu/ran 
xelu/nnan. 
… la lira sonora amante del canto  
 [ ]p?ot?' [eÓ]o?nta xro/a gh=raj 
hÓdh 
… la pelle, che un tempo era [delicata] ormai 
la vecchiaia [ha disseccato] 
14 [ e)g]e/nonto tri¿xej e)g 
melai¿nan, 
… bianchi da neri i capelli divennero 
 ba/ruj de/ m' o) [q]u=mo?j? pepo/htai, 
go/na d' [o]u) fe/roisi 
pesante il cuore mi si è fatto, le ginocchia non 
sostengono 
16 _ta\ dh/ pota lai/yh?r' eÓon oÓrxhsq' 
iãsa nebri¿oisin 
che un tempo erano agili a danzare come 
quelle dei cerbiatti, 
 ta stenaxi/zw qame/wj. a)lla\ ti¿ 
ken poei¿hn; 
di queste cose spesso mi lamento. Ma cosa 
dovrei fare? 
18 _a)g?h/raon aÓnqrwpon e[Óont' ou) 
du/naton ge/nesqai 
non è possibile che l'uomo viva privo di 
vecchiaia, 
 kai\ g?a/r p?[o]t?a? Ti/qwnon eÓfanto 
brodo/paxun AuÃwn 
e infatti dicono che un tempo l'Aurora dalle 
braccia di rosa  
20 _eÓrwi f!!a?q?e?isan bamen' ei)j 
eÓsxata ga=j fe/roisa[n 
presa375 da amore condusse Titono ai confini 
della terra, 
 eÓonta? [k]a/?l?o?n kai\ ne/on, a)ll' 
auÓton uÃmwj eÃmarye 
essendo bello e giovane, ma ugualmente lo 
colse 
22 _xro/nwi p?o/?l?i?o?g? gh=raj eÓx?[o]n?t?' 
a)qana/tan aÓkoitin. 
col tempo la bianca vecchiaia, pur avendo 
una sposa immortale. 
                    (S. 58 G.-D.)376 
 
 L'incipit del carme sembra un'indicazione orchestica: le pai=dej devono proba-
bilmente onorare i doni delle Muse dal seno di viola danzando al suono della lira. La 
danza, infatti, compare al v. 16 e ciò implica la plausibile presenza delle Muse al v. 11, 
in quanto se da una parte i)oko/lpwn indica una pluralità di figure femminili, dall'altra la 
danza contraddistingue l'attività di queste divinità377. La natura del rifiuto di Saffo ad 
unirsi alle danzanti dimostra che in questo caso pai=j è usato proprio nel senso di 
‘fanciulla’: la vecchiaia, infatti, impedisce alla poetessa di unirsi al coro, costringendola 
solo a cantare e a suonare. Saffo, infatti, a differenza delle pai=dej non ha le ginocchia 
agili come una volta e come, ora, le sue interlocutrici. Nello stesso senso va il richiamo 
 
375 Cf. West 2005, 5. 
376 S. 58,11ss. Voigt = P. Oxy. 1787 fr. 1-2,10ss. = P. Colon. 21351 + 21376,9ss. Per il testo, cf. West 
2005. 
377 Cf. Hes. Th. 1ss. 
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al mito di Titono: l'ineluttabilità dell'avvento della vecchiaia costituisce la motivazione 
per cui Saffo declina l'invito.  
 Ora, lo scarto d'età fra l'io e le sue interlocutrici è evidente, in quanto isola la 
poetessa dal gruppo di giovani che danza, e dimostra come la supposizione di Parker sia 
fallace. Il carme, infatti, sembra far parte dei componimenti a gruppo ristretto ed 
esclusivamente femminile378, perché la sua tematica strettamente personale difficilmen-
te consente altre contestualizzazioni379: fra le o(milh/triai di Saffo devono esservi delle 
giovani. 
 
 Le parqe/noi fanno la loro comparsa in molti contesti, spesso a carattere 
nuziale380 o di ambientazione incerta381. Due casi, S. 17,14 e 27,10, tuttavia, rendono 
possibile la presenza di adolescenti nell'uditorio esclusivamente femminile della poetes-
sa. Se in S. 17 è possibile che le parqe/noi del gruppo saffico partecipino al rito di cui il 
carme è parte, ma ogni valutazione risulta difficile a causa dello stato del testo382, S. 27 




378 Cf. Aloni 1997, 275. 
379 Ferrari (2003, 76) afferma che «l'uditorio ‘esterno’ − il pubblico che assisteva all'esecuzione − non 
poteva essere un ristretto gruppo di parqe/noi già impegnate nella danza, bensì […] un pubblico più 
ampio, non necessariamente tutto al femminile, nell'àmbito di un'occasione festiva tale da promuovere 
l'istruzione di un coro». Questa ipotesi, tuttavia, può sembrare poco prudente per varie ragioni: 1) non vi 
sono parqe/noi nel carme, ma pai=dej, il che implica che se una classe d'età danzava, un'altra poteva 
assistere; 2) non è detto che tutte le pai=dej del gruppo saffico partecipassero al coro; 3) vista la possibilità 
che l'uditorio saffico non fosse solo giovanile (cf. infra p. 297), potevano assistere alla performance 
coloro che erano adulte; 4) il carme non fornisce indicazioni che giustifichino un contesto ‘pubblico’, 
neanche il riferimento iniziale alle Muse, visto che tali accenni sono ricorrenti anche nella poesia 
simposiale, che certo non presuppone un pubblico ampio (cf. ad es. Alc. 69); 5) non vi sono riferimenti, 
come in altri canti (cf. S. 5 e 144), ad una presenza maschile alla performance; 6) c'è da chiedersi se 
l'istruzione di un coro necessiti obbligatoriamente un pubblico ampio: per quanto il contesto mitico 
impedisca di sapere se simili performances esistessero realmente nella realtà, è forse indicativo che le 
Muse dell'esordio della Teogonia paiono danzare senza un reale uditorio (Hes. Th. 1ss.), così come fa Pan 
insieme alle Ninfe nell'Inno omerico a lui dedicato (H. Hom. Pan. 20).  Sono i temi del carme, in tale 
quadro, che portano a ritenere S. 58 rivolto ad un pubblico ristretto: la riflessione sul canto e sulla danza è 
tipica d'altri componimenti, come S. 21, 22, 96, mentre quella sulla vecchiaia, presente anche in S. 21, è 
assai personale e difficilmente, a mio giudizio, contestualizzabile in un quadro pubblico. Potrebbe non 
valere, a questo proposito, il parallelo con Alcm. PGMF 26 (ouÃ m' eÃti, parsenikaiì meliga/ruej 
i¸aro/fwnoi, / guiÍa fe/rhn du/natai: ktl.), in quanto l'ambientazione di questo frammento è, a sua volta, 
molto incerta (cf. Calame 1983, 472ss.): il locutore, in Alcmane, non è d'identità sicura (Alcmane? Un 
corego?), mentre, se si accetta quanto sostenuto a proposito della persona loquens nei poeti eolici (cf. 
supra pp. 58ss.), in S. 58 l'io è Saffo.   
380 Cf. S. 30,2, 44,15 e 25, 107,1, 112,2, 114,1. 
381 Cf. S. 56,2,  153,1. 
382 Cf. Parker 1996, 160. 
383 Cf. infra pp. 302ss. 
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 Dopo aver reperito elementi per poter affermare, con ragionevole sicurezza, che 
fanciulle o adolescenti componessero l'uditorio saffico, è opportuno controllare se, 
almeno in parte, l'ipotesi di Parker sia sostenibile, ovvero se effettivamente delle gunai=-
kej fossero compagne della poetessa. Una simile operazione non è agevole. Se si riflette 
sulla composizione dell'e(tairei/a alcaica, la questione emerge con tutta la sua evidenza: 
la presenza di adulti nel pubblico alcaico è una realtà data per scontata, soprattutto 
perché da altre realtà, come ad esempio Sparta o Creta, è noto che nei banchetti i 
convitati erano individui maturi. Il fatto che l'e(tairei/a, inoltre, costituisca uno dei mezzi 
con i quali le famiglie aristocratiche agivano nella vita della po/lij, sia politicamente che 
militarmente, obbliga a pensare che essa avesse fra i suoi membri degli aÓndrej e non 
solo dei pai=dej. Di fronte a questa situazione, non si hanno, però, prove dirette ed 
esplicite interne al dettato alcaico che mostrino un pubblico adulto, se non la presenza di 
Antimenide ad alcune performances384 e il termine e(tai=roj (Alc. 129,16 e 150,4), la cui 
ambiguità è stata già notata nel precedente capitolo385. 
 È dunque necessario elencare tutti i casi in cui è possibile forse accostare delle 
donne adulte a Saffo. La prima indicazione è di carattere linguistico e concerne proprio 
il termine e(tai=roj, le cui occorrenze sono state analizzate a proposito della relazione che 
lega i membri dell'uditorio saffico386. Questa parola, generalmente, indica un rapporto 
fra persone della medesima età, ma alcuni esempi suggeriscono come questa non fosse 
l'unica accezione387. La stessa distinzione fra e(tai=rai e maqh/triai operata dalla Suda, 
com'è stato notato388, non porta ad una soluzione univoca: è possibile, infatti, che indi-
chi la distinzione fra adulte e giovani, ma l'analisi dei frammenti riguardanti Attide e 
Gongila ha dimostrato una situazione molto più complessa, in cui è il naturale scorrere 
del tempo a determinare, di volta in volta, relazioni differenti a seconda delle classi d'età. 
Per individuare l'esistenza di coetanee della poetessa, perciò, non risultano probanti quei 
frammenti in cui s'indica come pubblico un insieme di e(tai=rai389 e neppure S. 126 
(dau/oij a)pa/laj e)ta/raj e)n sth/qesin) che non può avere, ovviamente, un referente 
infantile, ma può alludere indistintamente ad un'adolescente o ad un'adulta. 
 Le gunai=kej sono accostate alla poetessa in due testimoni, nell'Epistola di Saffo 
a Faone390 di Ovidio e in Massimo di Tiro391. Il sofista sembra, però, più interessato al 
genere che all'età quando confronta Socrate e Saffo: dokou=sin ga/r moi th\n kaq' au(to\n 
 
384 Cf. supra pp. 86ss. 
385 Cf. supra pp. 119ss. e 179ss. 
386 Cf. supra pp. 267ss. 
387 Cf. supra p. 179ss. 
388 Cf. supra pp. 209ss. e 264ss. 
389 Cf. S. 160 e, forse, 2, se la postilla di Ateneo (Ath. XI 463e) tou/toij toiÍj e(tai¿roij e)moiÍj te kaiì soiÍj, 
che segue la citazione dei vv. 13-16, è il riadattamento d'un verso saffico, cf. Cherubina 2001, 1337 n. 5 e, 
contro questa ipotesi, Nicosia 1976, 95ss. e Ferrari 2003, 66 n. 57. 
390 Cf. supra pp. 213ss.  
391 Cf. supra pp. 208ss. 
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e(ka/teroj fili/an, h( me\n (scil. Saffo) gunaikw=n, o( de\ (scil. Socrate) a)rre/nwn, e)pithdeu=-
sai. Di fronte a questa situazione, l'indicazione gunai=kej va presa con estrema cautela, 
soprattutto perché gli individui amati da Socrate sono più giovani di lui e, visto il 
parallelismo esistente in questo testo, lo stesso potrebbe avvenire per Saffo. Forse più 
esplicito è Ovidio, con tutti i rischi che una composizione poetica comporta quando è 
usata come testimonianza o come oggetto di analisi linguistica: tenendo presente ciò, si 
può affermare che il nupta, che compare in Ov. Her. 15,199392, potrebbe indicare una 
donna sposata e, dunque, adulta. 
 Per quanto concerne i frammenti, due sono i contesti in cui sembrano comparire 
delle gunai=kej, S. 24a e S. 96. Su quest'ultimo, bisogna notare come esso non sia molto 
indicativo per la comunità saffica, in quanto la donna che risplende fra le gunai=kej lidie 
poteva essere una parqe/noj a Lesbo: la ragione del distacco da Attide è plausibile sia di 
tipo matrimoniale393. Molto importante, in tale quadro, sarebbe determinare se la plura-
lità femminile a cui fa riferimento il gunai/kessi dei vv. 6s. sia una comunità come 
quella saffica o in questi versi sia contenuta semplicemente un'indicazione molto gene-
rale per sottolineare la bellezza della donna; il fatto, comunque, che tale ipotetica collet-
tività si trovi in Lidia rende problematico il confronto con la realtà lesbia. Più inte-
ressante è, invece, S. 24a. 
 
          ]. [ ]ana/ga?[   … 
     ]. [ ]emna/sesq' a)[   … ricorderete … 
 k]aiì g?a\r aÃmmej e)n neo/[tati  e infatti noi in gioventù 
4 _ tau=?t?' [e)]po/hmmen.   facevamo queste cose. 
 po/?l?l?[a m]e\n ga\r kaiì ka/[la  Molte e belle cose 
 ]. . .h?. [ ]men, poli[   … -amo, città … 
 .mme?[.]o[.]ei¿aij d?[   … 
8 _ .]. . [.]. . [    … 
                   (S. 24a) 
 
 Nella parte iniziale del frammento agisce il consueto modulo del ricordo394, 
introdotto dal ga/r del v. 3 ed evidenziato dalla prima persona plurale del v. 4. Ora, ai 
fini della dimostrazione devono essere condivise due premesse395: in primis il fatto che 
almeno nella poesia eolica il singolare e il plurale sembrerebbero riflettere la realtà e, 
stando così le cose, la persona loquens di S. 24a sarebbe plurale, ovvero il locutore 
sarebbe un coro o un individuo che svolge la funzione di portavoce dei pensieri d'una 
 
392 Cf. supra pp. 213ss. 
393 Cf. Aloni 1997, XVII, Ferrari 2007, 42. 
394 Cf. S. 94, 96, supra pp. 251ss. 
395 Cf. supra 85s. 
La comunità saffica 
297 
collettività396. Il secondo elemento da premettere è che qui il locutore dovrebbe 
includere la poetessa, dato che, a parte alcuni casi circoscritti, è sempre Saffo ad 
assumere il ruolo di persona loquens. Il confronto con S. 94, in particolare con i vv. 9ss., 
infatti, sembra consentire l'inserimento di S. 24a nel novero dei frammenti ad esclusivo 
pubblico femminile, fra i quali vi sono esempi espliciti che individuano la poetessa 
come parlante (S. 1,19, 65,4, 94,4, 133,1). 
 Date queste premesse, i vv. 3s. di S. 24a offrono uno spaccato nuovo sulla 
composizione del pubblico saffico. Saffo, infatti, esprimendosi al plurale, ricorda le 
molte e belle attività che in gioventù l'uditorio ha svolto e questo è significativo perché, 
se si tiene presente che il ricordo è quasi ossessivamente presente nei componimenti 
destinati ad un pubblico femminile, tale situazione porta non solo a ritenere che il noi 
sia composto da donne, ma soprattutto che esse al momento della performance non 
siano più ne/ai. 
 
 I dati messi in serie in questo paragrafo portano, a mio giudizio, ad una conclu-
sione: nel pubblico saffico erano presenti sia individui d'età infantile, sia adolescenti, sia 
donne adulte. Quest'ultimo aspetto è chiaramente il più problematico, ma bisogna, da 
una parte, considerare come l'e(tai=roj generalmente un h(likiw/thj, come certamente in 
Alceo, ed è da rilevare, dall'altra, l'intrecciarsi del nuptae di Ovidio con gli elementi 
emersi dalla lettura di S. 24a. Questo risultato porta ad inserire la poetessa nel quadro 
della tradizione poetica arcaica che vede contestualizzati nell'interlocuzione poetica 
tipica di gruppi ristretti e solidali, composti da una pluralità di classi d'età, alcuni temi 
come il biasimo rivolto ai nemici o considerazioni di ordine politico-morale oppure 
espressioni di eÓrwj rivolte ad individui particolari. 
 
 
L'eros e l'età delle componenti del gruppo saffico 
  
 L'intrecciarsi dell'ideologia afroditica con la composizione della comunità 
saffica porta ad interrogarsi sulla relazione esistente fra l'età delle fi/lai di Saffo e 
l'eÓrwj. L'asimmetria fra la poetessa e il suo uditorio femminile, fatto fino a Parker dato 
pressoché per scontato, ha portato ad inserire Saffo nel generale fenomeno della dei 
rapporti omoerotici fra individui di età diverse 397 ; contestare, dunque, l'esclusiva 
presenza di giovani fanciulle nell'uditorio femminile della poetessa significa analizzare 
di nuovo in toto la questione. 
 
 
396 Cf. Salemme 1998-1999, 136. 
397 Cf. Dover 1985, 182ss., Calame 1983, 78ss., Sergent 1986b, 14ss., Cantarella 1988, 107ss. 
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 Per affrontarla con maggiore cognizione, è opportuno, in primo luogo, elencare i 
passi in cui senza dubbio l'eÓrwj omoerotico è presente. Nell'Inno ad Afrodite la poetessa 
è certamente colta da desiderio erotico nei confronti d'un individuo di genere femminile 
(vv. 3 e 24), ma non è possibile determinare l'età della destinataria di tale sentimento. In 
S. 16 Anattoria è oggetto di desiderio erotico, ma, come in precedenza, l'età dell'e)rw-
me/nh non è percepibile, a meno di supporre che il distacco abbia ragioni matrimoniali, il 
che permetterebbe d'ipotizzare che la donna fosse, prima di allora, una parqe/noj. 
Gongila, in S. 22, è probabilmente una giovane appena entrata nella classe d'età delle 
parqe/noi, ma di Abantide poco è possibile dire398. In S. 23, la bellezza della protago-
nista del carme è paragonata a quella di Ermione ed Elena, evidentemente di 
generazioni differenti, ma, in questo caso, l'oggetto dell'accostamento non pare l'età, 
bensì la bellezza. La così detta Ode della gelosia399 è, ancora una volta, deludente ai fini 
preposti: a meno di supporre che il colloquio dei versi iniziali del frammento vada 
contestualizzato nelle vicinanze delle nozze400, non è possibile determinare se la donna 
sia matura o meno. Stesso discorso vale per S. 49,1: Saffo dichiara di aver amato Attide 
molto tempo prima, ma ciò non esplicita se le due siano coetanee o meno; stesso 
discorso vale per S. 130 e per Mica, sempre che la filo/thj di S. 71,3 indichi una 
relazione erotica401. Poco, infine, sembra ricavabile, per ora, da S. 94 e 96, in quanto, 
anche qui, mancano indicazioni sull'età. 
 
 L'analisi dei frammenti non porta a grandi risultati, qualora si cerchino elementi 
espliciti che riconducano all'età delle loro protagoniste. Per chiarire il quadro, allora, è 
necessario abbordare la questione da un'altra angolatura, che permetta di leggere alcuni 
dati in un'ottica diversa. Il problema, a mio giudizio, è quello di calare l'eÓrwj omoses-
suale saffico nel quadro ben più ampio delle relazioni omoerotiche in Grecia. Bisogna 
premettere ad una simile riflessione che le testimonianze prese in esame non sono 
omogenee né per luogo, né per genere letterario, né, soprattutto, per epoca: i dati 
ricavati, perciò, potranno avere valore relativo e non saranno assolutamente probanti per 
la realtà saffica. Quanto analizzato in particolare da Dover e Buffière, tuttavia, mostra 
un quadro grosso modo coerente e permette, forse, d'inferire una certa stabilità in alcuni 
comportamenti dall'epoca arcaica fino almeno al IV secolo. 
 
398 Cf. supra pp. 249ss. 
399 La gelosia, spesso nominata a proposito di S. 31 (cf. Privitera 1974, 92ss e 128s.), è una nozione che 
difficilmente è evocabile in questo contesto: l'oggetto del carme, infatti, non è lo zh=loj di Saffo nei 
confronti dell'a)nh/r, ma la bellezza sconvolgente della destinataria. Il to/ del v. 5, infatti, potrebbe riferirsi 
non alla scena di colloquio fra l'uomo e la donna, ma a «tu che parli dolcemente» e «ridi in modo da 
suscitare desiderio». È i)me/roen del v. 5, infatti, la causa dello stato di agitazione della poetessa e che ciò 
non abbia nulla a che fare con l'a)nh/r è deducibile dal v. 7, in cui è visione dell'amata a sconvolgere Saffo, 
così come avviene per Gongila in S. 22, e non quella di lei con un uomo. 
400 Cf. Privitera 1974, 93s. 
401 Cf. supra pp. 283ss. 
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 Volendo tratteggiare brevemente l'attitudine greca nei confronti dell'omosessua-
lità, bisogna sottolineare un elemento che appare pressoché assodato: «il desiderio reci-
proco di due partners che appartengono alla stessa classe d'età è praticamente scono-
sciuto nell'omosessualità greca»402. Le parole di Dover sono decise, ma coincidono nella 
sostanza con l'opinione di chi ha indagato simili rapporti403. I testi, del resto, parlano 
chiaro: non solo sembra prescritta la differenza di età fra e)rasth/j ed e)rw/menoj, ma pare 
emergere come il comparire della barba negli adolescenti segnasse la fine del periodo in 
cui era permesso essere ‘amati’. La Silloge teognidea è, da questo punto di vista, 
esemplare: wÕ paiÍ, eÀwj aÄn eÃxhij lei¿an ge/nun, ouÃpote sai¿nwn / pau/somai, ou)d' eiã moi 
mo/rsimo/n e)sti qaneiÍn404. Indicativo, inoltre, per l'età dei contraenti un rapporto omoero-
tico, è l'atteggiamento tenuto da Aristofane nei confronti degli omosessuali adulti e dei 
pederasti: se rimprovera ed attacca aspramente i primi, così non avviene per i secondi405. 
 
 Se si parte da questi elementi, l'accostamento di Saffo al così detto ‘amore 
greco’ è agevole, ma rischia di far sottovalutare un aspetto del problema, ossia che la 
differenza di genere può comportare una diversità di relazioni sociali: Cantarella (1988, 
114), infatti, nota come le relazioni erotiche nell'àmbito femminile paiano più paritarie 
di quelle esistenti fra gli uomini, implicando, fra l'altro, una maggiore libertà nella scelta 
del partner. Tale affermazione, tuttavia, rischia di essere parziale e probabilmente non 
corrisponde alla complessità del reale. Theogn. 1311ss.406, infatti, mostra una certa 
reciprocità di rapporti fra un e)rasth/j e un e)rw/menoj nei rapporti omoerotici maschili, 
come conferma il termine e(tai=roj attribuito a quest'ultimo e gli aggettivi aÓrqmioj e 
fi/loj che a tale relazione si accompagnano. La parità di rapporti nella comunità saffica, 
sotto questa ottica, potrebbe dipendere più dalle relazioni di e(tairei/a che si formavano 
al suo interno, simili a quelle maschili, che non da un diverso modo di vivere la 
sessualità proprio delle donne. 
 Per quanto concerne le età dell'e)rasth/j e dell'e)rw/menoj, è opportuna una certa 
prudenza. Hubbard (2001, 5), ad esempio, sostiene che le relazioni fra h(likiw=tai fos-
sero comunque possibili e non bandite nelle relazioni omoerotiche e, a sostegno di ciò, 
cita un passo della Silloge teognidea. 
  
  ¹En d' hÀbhi pa/ra me\n cu\n o(mh/liki pa/nnuxon euÀdein, 
   i¸mertw½n eÃrgwn e)c eÃron i¸e/menon:   
1065 eÃsti de\ kwma/zonta met' au)lhth=roj a)ei¿dein:   
 
402 Cf. Dover 1985, 18. 
403 Cf. Calame 1977a, I 421ss. (su Saffo 427ss.), Buffière 1980, 179ss. (su Saffo 246), Dover 1985, 18 e 
89s. (su Saffo 182ss.), Dover 1983, 13ss., Sergent 1986b (su Saffo 14ss.). 
404 Theogn. 1327s.   
405 Cf. Buffière 1980, 182ss. 
406 Cf. supra pp. 119s. 
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   tou/twn ou)de\n <eÃhn> aÃll' e)piterpno/teron   
 a)ndra/sin h)de\ gunaici¿. ti¿ moi plou=to/j te kaiì ai¹dw¯j; 
   terpwlh\ nika=i pa/nta su\n eu)frosu/nhi. 
         (Theogn. 1063-1068) 
  
 Una sunousi/a fra o(mh/likej è consentita in gioventù, anzi viene additata come 
non solo piacevole, ma anche non sconveniente. Ora, il passo è significativo, ma non è 
detto che alluda ad un rapporto omosessuale: o(mh=lic, infatti, indica coloro che sono 
coetanei, sia uomini che donne407, e, in questo contesto specifico, sembrerebbe riferirsi, 
sulla base dei vv. 1066s., ad una relazione eterosessuale408. 
 
 Per passare più nello specifico al côté femminile dei rapporti omoerotici, un 
esempio interno ad una medesima classe d'età sembrerebbe essere il Grande Partenio di 
Alcmane. 
   
 ouÃte ga/r ti porfu/raj   
65 to/ssoj ko/roj wÐst' a)mu/nai,   
 … 
70 ou)de\ taiì Nannw½j ko/mai,   
 a)ll' ou)[d']  ¹Are/ta sieidh/j,   
 ou)de\  Su/laki¿j te kaiì Klehsish/ra,   
 ou)d' e)j Ai¹nhsimbr[o/]taj e)nqoiÍsa faseiÍj: 
  ¹Astafi¿j [t]e/ moi ge/noito   
75 kaiì potigle/poi Fi¿lulla   
  Damar[e/]ta t' e)rata/ te Ûivanqemi¿j: 
                   (Alcm. PMGF 1,64-76)  
 
 I versi che precedono la descrizione di Agesicora impegnata a compiere un 
qualche rito409 mostrano varie allusioni di tipo erotico, in particolare i vv. 74ss. Se i 
nomi di donne qui presenti sono riferibili alle componenti del coro410, esse sono indub-
biamente parqe/noi e, fra di loro, o(mh/likej411.  
 La possibilità di coinvolgimento erotico fra parqe/noi, d'altra parte, è allusa 
anche dal mito di Leucippo e Dafne riportato da Pausania (VIII 20,2ss.): Leucippo, 
innamoratosi di Dafne, dispera di poterla avere in sposa, perché essa rifiuta gli esseri di 
sesso maschile; travestitosi da parqe/noj (20,3), comincia a frequentare la giovane fino a 
 
407 Cf. Pind. P. 3,17. 
408 Cf. Carrière 1948,159s. e n. 1, Carrière 1975, 116 n. 1. 
409 Cf. supra 69ss. 
410 Cf. Calame 1983, 347. 
411 Cf. Alcm. PMGF 1,86. 
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stringere con lei una i(sxura\ fili/a. Apollo, a sua volta innamorato di Dafne, diviene 
geloso del successo e)j e)rw/ta di Leucippo, e, perciò, induce le parqe/noi a fare il bagno 
nel fiume Ladone. Il giovane, costretto a spogliarsi, viene scoperto e ucciso412. 
 
 Questi elementi portano forse a ritenere che, se l'omosessualità asimmetrica  era 
la norma nei rapporti omoerotici maschili, questo poteva non essere vero per le donne. 
A questo proposito, però, risulta importante una notazione di Plutarco nella Vita di 
Licurgo, a proposito della omosessualità paideutica in vigore a Sparta. 
 
ouÀtw de\ tou= e)ra=n e)gkekrime/nou par' au)toiÍj (scil. gli Spartani), wÐste kaiì tw½n parqe/nwn 
e)ra=n ta\j kala\j kaiì a)gaqa\j gunaiÍkaj, to\ a)ntera=n ou)k hÅn, a)lla\ ma=llon a)rxh\n 
e)poiou=nto fili¿aj pro\j a)llh/louj oi¸ tw½n au)tw½n e)rasqe/ntej, kaiì diete/loun koinv= 
spouda/zontej oÀpwj aÃriston a)perga/sainto to\n e)rw¯menon.   
        (Plut. Lyc. 18,4) 
  
 L'amore omoerotico a Sparta sembra, dunque, essere connotato come 
asimmetrico anche per le ragazze. Era questa la situazione all'epoca di Alcmane? 
Difficile dirlo, ma è comunque un fatto che all'interno del Grande Partenio le parqe/noi 
sembrano subire l'influsso erotico soprattutto di Agesicora, che, essendo la loro corega, 
è certamente più vecchia di loro. 
 
 Questo brevissimo excursus mette in luce una situazione più complessa rispetto 
a quella prospettata da Dover e, in sostanza, tratteggiata da altri studiosi. Resta, 
comunque, il fatto che le relazioni omosessuali asimmetriche paiono avere un ruolo 
predominante all'interno dell'omoerotismo in Grecia arcaica e classica e che esse sono 
attestate, almeno in un caso, anche per le donne.  
 Cosa implica ciò per Saffo? È singolare, a mio avviso, che l'inserimento di Saffo 
nell'àmbito delle relazioni omoerotiche asimmetriche non abbia condotto a considerare 
alcune sue fi/lai come sue coetanee o, comunque, come adulte: in S. 22 e 96, infatti, 
due persone, Gongila e la donna di Lidia, sono còlte da desiderio erotico per Abantide e 
Attide e, se un confronto va sostenuto con il comportamento maschile, in questi casi si 
avrebbe un'adulta e una giovane. Sulla base dell'analisi di S. 22, ad esempio, bisogne-
rebbe ipotizzare che Abantide sia l'amante e Gongila l'e)rwme/nh, mentre per S. 96, se la 
donna di Lidia si è trasferita per ragioni matrimoniali, l'amante sarebbe Attide. Si tenga 
presente che gli individui citati da Massimo di Tiro come e)rw/menoi di Socrate sono tutti 
più giovani di lui e, di conseguenza, si potrebbe pensare che lo stesso avvenga per 
Girinna, Attide ed Anattoria rispetto a Saffo.  
 Ciò chiaramente non impedisce che, con il tempo, esse siano divenute amanti di 
altre giovani ed e(tai=rai della poetessa, ossia che esse si siano inserite nella classe d'età 
 
412 Cf. Calame 1977a, I 432s. 
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delle adulte, già raggiunta da Saffo in precedenza. Vi potrebbe essere, dunque, una sorta 
di processo, all'interno della comunità saffica, che conduce alcune giovani dalla paidei/a 
allo stato di parqe/noi: ciò le porta a loro volta ad essere e)rw/menai di alcune donne, per 
poi, con il passare del tempo, divenirne e(tai/rai. Lo statuto di adulte, infine, le conduce 
a diventare amanti di altre ragazze. Il quadro prospettato, insomma, non sarebbe 
dissimile da quello delle comunità eteriche maschili. 
 
 La conclusione di questo discorso è la constatazione della precarietà del risultato 
raggiunto, in quanto ricostruito in larga parte in via del tutto ipotetica. Quel che più 
preme, ad ogni modo, è segnalare una possibilità alternativa per i rapporti all'interno del 
gruppo di cui la poetessa era parte rispetto all'ottica generalmente assunta dagli studi su 
questa materia. La validità o meno dell'ipotesi prospettata, tuttavia, potrà trovare appog-
gi nel momento in cui sarà offerta un'idea complessiva di quello che poteva essere il 
pubblico saffico: nel quadro generale, i singoli dettagli potranno essere meglio definiti.  
 
 
L'omogeneità del pubblico saffico 
 
 L'analisi portata avanti fino ad ora ha posto le basi per tratteggiare la struttura 
dell'uditorio esclusivamente femminile della poetessa413, mettendo in luce la possibilità 
che esso fosse una comunità stabile in alcune sue componenti, le quali avevano un'età 
variabile e il cui reclutamento era fondato sulla base di una particolare oi)ki/a aristo-
cratica. Il quadro, per quanto coerente, riguarda, però, solo una parte della produzione 
saffica, essendo stati per ora esclusi dal campo d'analisi due gruppi di componimenti, 
quelli nuziali e quelli a pubblico anche maschile. 
 Per quanto concerne quest'ultimo insieme, alcuni elementi di contatto con i 
frammenti ad uditorio femminile possono essere reperiti: in primo luogo, i carmi 
dedicati al fratello mostrano una connessione esplicita con Afrodite414; poi, in S. 144, il 
sentimento di avversità provato dalla poetessa per Gorgo pare condiviso da una collet-
tività anche maschile415; infine, le considerazioni compiute a proposito della fugh/ dei 
Cleanattidi in S. 98b,5ss. inseriscono Saffo nelle vicissitudini politiche di questo gruppo 
aristocratico416.  
 Più complesso, invece, è determinare la connessione fra i componimenti 
comunitari e quelli epitalamici: è possibile, infatti, che la produzione della poetessa 
 
413 Cf. supra pp. 217ss. 
414 Cf. S. 15,9 (Ku/]pri) e 18 (Ku/p?[ri]).  
415 S. 144 ma/la dh\ kekorhme/noij / Go/rgwj. 
416 A proposito del coinvolgimento di Saffo nelle vicissitudini politiche mitilenesi, è bene ricordare l'esilio 
da lei subìto in Sicilia di cui dà testimonianza il Marmor Parium, ep. 36. 
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conoscesse due diversi àmbiti, quello comunitario e familiare da una parte e, dall'altra, 
quello ‘pubblico’ delle celebrazioni rituali, come il ga/moj. Una simile situazione non è 
senza paralleli: come emerge non solo dai temi dei carmi, ma anche dalla loro struttura 
metrica417 , Alcmane, ad esempio, pare aver conosciuto due contesti ben differenti, 
quello della ritualità della po/lij, di cui sono espressione i parteni, e quello del simposio. 
 
 Uno dei punti centrali dell'analisi del contesto in cui operava Saffo, dunque, è 
quello di definire se il suo pubblico conoscesse o meno una certa unità: è opportuno 
verificare, in sostanza, se alcune compagne della poetessa partecipassero a tutte le 
occasioni in cui ella era impegnata in una performance. A tale scopo, è interessante 
riflettere su un carme troppo spesso considerato banalmente nuziale418 e che, invece, 
potrebbe costituire un esplicito collegamento fra la poesia imenaica e quella comunitaria. 
  
 ...].kaiì ga\r d?h\ su\ pa/ij pot[' hÕsqa   … e infatti tu un tempo [eri] fanciulla  
 ka)f]i/?l?hj me/lpesq': aÃgi tau=ta[   e amavi] danzare: su, queste cose … 
 ..] za/lecai, kaÃmm' a)pu\ twdek[   … di', e a noi da ciò … 
7 _ aÓ]dra xa/rissai: fa' cosa molto gradita: 
 s]tei¿xomen ga\r e)j ga/mon: euÅ de/ [oiÕsqa  infatti andiamo alla festa nuziale; sai bene 
 ka]iì su\ tou=t', a)ll' oÃtti ta/xista[   ciò419 anche tu, ma al più presto … 
 pa]r?[q]e/noij aÃp[p]empe, qe/oi[   manda via le ragazze, gli dèi … 
11 _      ]en eÃxoien   … abbiano 
                               (S. 27,4-11)420 
 
 Oltre all'interpretazione nuziale, altre ne sono state proposte, molto diverse fra 
loro. Treu (1968, 192), riprendendo un'idea di Diehl (1935, 222) e Theander (1946, 65), 
ritiene che il su/ del v. 4 vada identificato con una delle rivali della poetessa, forse 
Andromeda. Una simile lettura non è isolata: Di Benedetto (1987, 51) pensa, come 
interlocutrice, ad un'altra ‘maestra’, invitata ad aggiungere altre ragazze a quelle di Saf-
fo, affinché «il rito sia celebrato nella migliore maniera possibile». Sulla stessa linea è 
Ferrari (2003, 50ss.): la frase . . .].kaiì ga\r d?h\ su\ pa/ij pot[' hÕsqa / ka)f]i?/l?hj me/lpesq' 
presuppone che la «destinataria non fosse una parqe/noj nel giorno delle nozze bensì 
una donna matura»; ciò comporta, perciò, che il su/ si riferisca o ad una ‘maestra’ rivale 
o ad un'altra donna qualsiasi. Di diverso avviso Lasserre (1989,132ss.) e Aloni (1997, 
56s.), che ipotizzano come occasione il congedo della destinataria del carme dal gruppo 
saffico prima delle proprie nozze: in tale ‘addio’, avverrebbe con una rievocazione del 
passato comunitario. 
 
417 Cf. Vetta 1992, 186. 
418 Cf. Page 1955, 125s., Lardinois 1994, 68, Parker 1996, 160, Lardinois 1996, 158.  
419 Per il valore del pronome oÐde cf supra pp. 128 n. 179. 
420 Per le integrazioni ai vv. 4s. cf. Di Benedetto 1986, 19ss. 
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 Una corretta comprensione del componimento, a mio giudizio, passa dalla preci-
sazione del significato di alcune parole chiave, quali pa/ij e za/lecai, e, di conseguenza, 
dalla ricostruzione dei referenti reali a cui il noi e il tu si riferiscono.  
 Innanzi tutto, quanto dice Ferrari riguardo alla protagonista del canto deve essere 
valutato con attenzione: il termine pai=j, in effetti, potrebbe qui riferirsi ad una classe 
d'età distinta da quella delle parqe/noi e della gunai=kej. In S. 49,2 la pai=j, infatti, è 
rappresentata come priva della grazia che suscita l'eÓrwj421, mentre la parqe/noj è descrit-
ta, in un contesto nuziale, in modo del tutto opposto422; ora, questi termini non possono 
essere interpretati in modo rigido, in quanto vi è almeno un caso in cui la sposa è indi-
cata come pai=j, ma deve essere annoverata almeno fra le possibilità l'evenienza che la 
protagonista di S. 27 sia una parqe/noj in procinto di sposarsi e che in questo momento 
di rottura rievochi la propria infanzia, distinta dall'adolescenza. Questo tipo d'inter-
pretazione, del resto, accosta il carme in esame ai componimenti in cui il ricordo del 
passato è tema del canto, mentre per un'Anrede rivolta ad una rivale in praesentia o, 
ancora, per un carme nuziale di contesto simile non sembrano esservi paralleli423. 
 
 Sul senso di diale/gomai, invece, ha avuto maggiore influsso probabilmente l'in-
terpretazione del carme da cui ciascuno studioso è partito che non il valore reale del 
verbo. È evidente, infatti, che, se il verbo significa ‘parlare con, conversare, spiegare, 
discutere, dire’424, non si comprenderebbe la ragione per la quale un estraneo dovrebbe 
raccontare la propria infanzia e, soprattutto, quale interesse ciò avrebbe per Saffo e per 
il suo uditorio: la memoria, nei carmi dove è presente, è sempre connessa ad Afrodite e 
alle attività o alle personalità che hanno fatto parte della comunità di cui la poetessa è 
membro. Resta, perciò, per chi ritiene il tu come riferito ad un'adulta, la strada d'inten-
dere diale/gomai alla stregua di dialogi/zomai, ‘ragionare’, a cui segue la naturale inte-
grazione soi di Treu (1968, 46s. e 191s.) al v. 6: la donna, pensando a cosa provava 
quando da ragazza danzava e cantava425 , deve acconsentire a fare un piacere alla 
poetessa, permettendo alle ‘proprie’ parqe/noi di aggregarsi a quelle della poetessa. Si 
prospetterebbe, così, una cerimonia nuziale in cui le giovani che compongono i cori in 
onore degli sposi non hanno nulla a che fare con la nu/mfh. 
 
 Una simile interpretazione, tuttavia, va incontro a non poche difficoltà di carat-
tere linguistico. Esse emergono con tutta la loro evidenza se si analizza il parallelo che, 
per ragioni storiche e geografiche, dovrebbe essere più illuminante per S. 27, ossia Alc. 
 
421 S. 49,2 smi/kra moi pa/ij e)/mmen' e)fai/neo ka)/xarij. Cf. supra pp. 249ss. 
422 S. 112,2-5 (allo sposo) eÃxhij de\ pa/rqenon aÄn aÃrao / (alla sposa) soiì xa/rien me\n eiådoj, oÃppata <d' 
....> / me/llix', eÃroj d' e)p' i¹me/rtwi ke/xutai prosw¯pwi  / <!!!!!!!!!> teti¿mak' eÃcoxa/ s'  ¹Afrodi¿ta. 
423 Cf. Aloni 1997, 57. 
424 GI2  504 s.v. diale/gw. 
425 Cf. Chantraine, DELG 683 s.v. melpw. 
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129,22s. (kh/nwn o) fu/sgwn ou) diele/cato / pro\j qu=mon). Anche in questo caso, tuttavia, il 
passo è d'interpretazione controversa. Il primo problema è il kh/nwn del v. 22, il quale è 
suscettibile di varie interpretazioni: può essere, infatti, o un neutro o un maschile plurale. 
Seguendo la prima opzione, il pronome si riferirebbe al giuramento e a quanto esso 
prescrive426, mentre accettando la seconda alluderebbe ai sunwmo/tai427. 
  Altra questione riguarda pro\j qu=mon. Page (1955, 167) offre due interpretazioni 
possibili: si deve intendere tutta la frase come equivalente a ou)k e)nequmh/qh pro\j 
e(auto/n seguìta da un genitivo neutro, abituale per i verbi che significano ‘prestare 
attenzione’, o bisogna interpretarla nel senso «he did not talk to their hearts», ossia ‘non 
parlò onestamente’? Questa seconda possibilità è ritenuta da Page in contrasto con l'uso 
consueto della lingua greca, che esprimerebbe questo concetto dicendo «‘from the heart’ 
of the speaker» e non «‘to the heart’ of the listener», e per questo traduce «thereof this 
Potbelly made no reckoning with his heart (?)». Lo studioso inglese, inoltre, esclude che 
pro/j qu=mon possa essere preso in senso avverbiale428, in quanto questo uso sarebbe 
inattestato. 
 Treu (1980, 141s.) concorda con l'interpretazione di Page, traducendo «um all 
das sich schiert frielich der Dickwanst nicht», ma, a differenza dello studioso inglese, 
coglie pienamente la reale difficoltà interpretativa del passo, ossia diale/gomai: 
interpretando, il kh/nwn del v. 21 come un neutro, condotto a ciò forse dal senso attri-
buito a diale/gomai, ‘ragionare’, Treu nota che la difficoltà interpretativa del passo 
dipenda dalla reggenza del verbo che sembra necessitare di un accusativo, mentre in 
Alceo vi è un genitivo. Le soluzioni percorribili, secondo lo studioso, sarebbero due: 
dato il senso di ‘ragionare, curarsi’ come indiscutibile429, è lecito ipotizzare o uno strano 
uso di un verbo transitivo con il genitivo o, più probabilmente, un utilizzo simile a 
quello dei verba memoriae430. 
 Il punto debole delle letture proposte finora è quella di porre il senso di 
‘ragionare’ come di pari livello o addirittura superiore a quello di ‘parlare’, quando una 
simile ricostruzione evidentemente non funziona né dal punto di vista semantico né da 
quello grammaticale, ma richiede una doppia eccezione, ossia una reggenza non 
consueta e un significato non abituale. Il senso di diale/gomai, svincolato dal carme in 
esame, è ‘parlare’ e non ‘ragionare’, come mettono in luce sia Liddell-Scott-Jones431 
che Chantraine432; Liddell-Scott-Jones, è vero, attribuiscono al verbo, come accezione 
 
426 Cf. PLF 163, Treu 1980, 19 e 141, Rösler 1980, 202 n. 224.   
427 Cf. Perrotta-Gentili 1965, 204, Burzacchini 2005a, 205, Gianotti 1977, 212. 
428 Cf. Perrotta-Gentili 1965, 204s. 
429 Treu, a proposito di S. 27,4, afferma: «za/lecai jetzt fraglos und erwiesenermaβen für tecum delibera 
gebraucht, wie Alc. 24a D.» (= Alc. 129). 
430  Rösler (1980, 202 n. 224) condivide completamente l'interpretazione di Treu, riproponendone in 
sostanza le argomentazioni. 
431 LSJ9 400 s.v. diale/gw. 
432 Chantraine, DELG 625 s.v. le/gw.  
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peculiare, quella di dialogi/zomai, ‘reason, calculate’433, ma il passo citato come esem-
pio non pare cogente, anzi, sembrerebbe molto più coerente con il significato di ‘discu-
tere’434. Stesso discorso vale per il parallelo addotto da Treu per tale valore, a)lla\ ti/h 
moi tau=ta fi/loj diale/cato qumo/j; (Il. XI 408): il verso, infatti, può essere tradotto 
agilmente «ma perché il mio cuore mi disse queste cose?». Un conto, insomma, è il 
senso profondo della frase, che allude certamente alla riflessione, un conto è il suo senso 
testuale435.  
 Quel che non torna assolutamente nell'interpretazione ‘non si curò di queste 
cose’ è la reggenza: il verbo regge esclusivamente l'accusativo e immaginare una strut-
tura inattestata sulla base dei verbi di memoria non è metodologicamente corretto, 
soprattutto perché gli esempi tratti dalla poesia eolica sono contrari a questo uso436. Non 
si riesce a comprendere, inoltre, su quale base qui potrebbe giustificarsi un uso simile a 
quello dei verba memoriae dato che sia diale/gomai che dialogi/zomai non sono tali. 
 Alla luce di questa discussione, la soluzione più consona al valore semantico di 
diale/gomai e al suo uso grammaticale è, senza dubbio, quella di Gentili437, il quale 
intende il genitivo come un partitivo e il pro\j qu=mon con valore modale, sulla base di un 
confronto con Anacr. fr. 55 Gent.438, parallelo che, a detta dello studioso, contraddice il 
giudizio di Page secondo il quale tale significato sarebbe inattestato; lo studioso italiano, 
di conseguenza, traduce «fra quelli il panciuto non parlò di cuore e sinceramente». Non 
è forse secondario, a proposito di questa interpretazione, che il contesto del verso sia 
quello del giuramento, al quale si adatta sicuramente meglio un significato di ‘dire’, 
data l'importanza che la parola pare ricoprire in simili pratiche, come emerge sia 
dall'epos439 che dallo scherzoso oÐrkoj pronunciato nella Lisistrata aristofanea 440. 
 
 
433 Cf. Di Benedetto (1986, 20s. n. 7) a proposito di S. 27,6 e Liberman (1999, 213) a proposito di Alc. 
129, 22s.  
434  Cf. Plut. Marc. 18,3 xro/n% de\ proi+o/nti Da/mippo/n tina Spartia/thn e)k Surakousw½n e)kple/onta 
labwÜn ai¹xma/lwton, a)ciou/ntwn e)piì lu/troij tw½n Surakosi¿wn komi¿sasqai to\n aÃndra, polla/kij u(pe\r 
tou/tou dialego/menoj ktl. 
435 In Perrotta-Gentili 1965, 204 Gentili nota: «ma come è possibile sostenere un'ipotesi del genere che è 
assolutamente contraddetta dall'uso di diale/gomai ‘dire’ ‘parlare’ con valore assoluto o con il dativo (o 
pro/j e l'accusativo) della persona cui si parla e l'accusativo della cosa?». Per l'uso assoluto o meno del 
verbo si veda Hdt. III 50,3 o( de\ new¯teroj, t%½ ouÃnoma hÅn Luko/frwn, hÃlghse a)kou/saj ouÀtw wÐste 
a)piko/menoj e)j th\n Ko/rinqon aÀte fone/a th=j mhtro\j to\n pate/ra ouÃte proseiÍpe, dialegome/n% te ouÃ ti 
prosdiele/geto i¸store/onti¿ te lo/gon ou)de/na e)di¿dou. te/loj de/ min periqu/mwj eÃxwn o( Peri¿androj 
e)celau/nei e)k tw½n oi¹ki¿wn. e)cela/saj de\ tou=ton i¸sto/ree to\n presbu/teron ta/ sfi o( mhtropa/twr 
diele/xqh. 
436 Cf. S. 27,5s. e, probabilmente, 134 (za\ <.> e)leca/man oÃnar Kuprogenha). 
437 Cf. Perrotta-Gentili 1965, 204s., Gianotti 1977, 211 e Burzacchini 2005a, 205. 
438 Anacr. fr. 55 Gent. ou)de/ ti¿ toi pro\j qumo/n: oÀmwj ge me\n w¨j a)doia/stwj.   
439 Cf., ad es., il giuramento di Calipso a Odisseo in Od. V 184ss. 
440 Ar. Lys. 181ss. e, in particolare, 210ss.  
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 Ora, ritornando a S. 27, l'interpretazione del frammento deve partire neces-
sariamente dal significato di ‘dire’ per diale/gomai, il che sembra escludere comple-
tamente l'idea, poco consona anche dal punto di vista tematico, che la destinataria del 
carme sia una rivale di Saffo o, più in generale, una donna adulta. Sulla base di tali 
premesse è possibile offrire, a mio giudizio, una lettura del carme più verosimile. 
L'interlocutrice della poetessa è invitata a raccontare l'attività coreutica di cui era stata 
protagonista tempo fa, quando era pai=j441. I vv. 6s. sono in diretta connessione con i 
precedenti: raccontando il passato442, infatti, il tu farà cosa gradita al locutore. La frase 
successiva pare la motivazione che deve spingere l'interlocutrice a parlare (v. 8 ga/r): il 
noi sta per dirigersi al ga/moj, ossia verso i luoghi dove avverrà la cerimonia nuziale443, 
ma, se si accetta la probabile integrazione oiÕsqa del v. 8, il tu conosce bene questa 
situazione, evidentemente perché ne è la protagonista. L'invito dei vv. 9ss. è dovuto ad 
una ragione pragmatica: il rituale sta per avere inizio e la nu/mfh non può prolungarsi 
troppo nel ricordo, ma deve lasciar andare via le parqe/noi, protagoniste dei canti corali 
che seguiranno444, perché gli dèi abbiano ciò che spetta loro, ossia affinché la celebra-
zione sia compiuta secondo la norma. 
 
 Dopo aver tratteggiato l'andamento del carme, è opportuno definire la posizione 
del locutore e del destinatario e, inoltre, il contesto in cui il frammento si colloca. Il tu 
pare essere verosimilmente la nu/mfh, dato che ai vv. 8s. si parla di un ga/moj di cui la 
destinataria del carme è ben informata, il che sembra alludere al fatto che essa ne sia la 
protagonista. Per quanto riguarda le parqe/noi del v. 10, la loro presenza alla 
rievocazione della sposa si potrebbe spiegare con la solidarietà che esse hanno nei suoi 
confronti: costoro, infatti, devono avere un qualche rapporto con lei, visto che nei carmi 
della memoria il ricordo connota sempre persone legate fra loro da filo/thj445. Questa 
considerazione genera la domanda inerente all'identità di tali ragazze e a questo 
proposito è di ausilio un passo pindarico. 
 
441 Per la connessione fra pai=j e danza (o(rxe/omai), anche se svincolata dal canto (me/lpomai), cf. S. 58 G.-
D. 
442  L'integrazione di Treu (1968, 192) k[h=roj (v. 6) risulta difficile per il significato. Lo studioso 
interpreta «aus diesem Bewuβtsein heraus» ricordando che la coscienza in Saffo sembra essere una facc-
enda inerente al cuore, come risulterebbe da S. 23,7s. to/de d' iãs[qi,] ta\i sa=i / [kardi/ai]. Il parallelo, 
tuttavia, è poco probante, perché frutto a sua volta d'integrazione. Neanche la traduzione di Aloni (1997, 
57) pare convincente: «e a noi da questo cuore / concedi gioia grande». Singolare la lettura di Lasserre 
(1989, 133), il quale, da una parte, accetta l'identificazione della destinataria del carme con una giovane 
del gruppo saffico, dall'altra, interpreta za/lecai come ‘ragionare’, traducendo «allons, pense bien à cela, 
et, d'un coeur ainsi disposé, sois m'en pleinement reconnaissante!». 
443  Il verbo stei/xw indica l'azione del marciare di cui e)j ga/mon sembra essere la destinazione, cf.  
Lasserre 1989, 134. 
444 Cf. S. 30. 
445 S. 94,8-11 oiåsqa ga\r wÓj se pedh/pomen: / ai¹ de\ mh/, a)lla/ s' eÃgw qe/lw / oÃmnaisai … / … kaiì ka/l' 
e)pa/sxomen: e S. 96,15-17 po/lla de\ zafoi¿tais' a)ga/naj e)pi- / mna/sqeis'  ãAtqidoj i¹me/rwi / le/ptan poi 
fre/na k[.]r!!!bo/rhtai. Cf. supra pp. 248s. e infra pp. 324ss. 
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15 kaiì fe/roisa (Filira) spe/rma qeou= kaqaro/n 
 ou)k eÃmein' e)lqeiÍn tra/pezan numfi¿an,   
 ou)de\ pamfw¯nwn i¹axa\n u(menai¿wn, aÀlikej   
 oiâa parqe/noi file/oisin e(taiÍrai   
 e(speri¿aij u(pokouri¿zesq' a)oidaiÍj:  
       (Pind. P. 3,15-19)   
 
 Filira, messa incinta da Apollo, giace ancora parqe/noj nel letto di un uomo 
venuto d'Arcadia (vv. 26s.), suscitando l'ira del dio. Pindaro, per evidenziare la colpa 
della ragazza, descrive brevemente la cerimonia nuziale che essa non ha atteso prima di 
conoscere la sunousi/a. Fra i momenti significativi del ga/moj vi sono il pasto, gli imenei 
e, infine, le facezie. Fra i protagonisti della cerimonia vi sono le e(tai=rai della sposa che, 
parqe/noi, le sono hÐlikej. Coloro che formano i cori che caratterizzano la cerimonia 
nuziale, in sostanza, non sono solo ragazze non ancora sposate e coetanee della nu/mfh, 
ma chi ha con lei un rapporto di e(tairei/a. 
 S. 27 sembra presupporre il medesimo contesto dei versi pindarici appena citati: 
la nu/mfh potrebbe essere circondata da ragazze che, a lei coetanee, le sono anche e(tai=-
rai, il che spiega bene perché esse siano interessate alla rievocazione del passato. Se è 
vero, infatti, che gli individui passavano un lungo lasso di tempo nella comunità saffi-
ca446, dalla paidei/a alla parqeni/a e forse oltre, le parqe/noi del frammento in questione 
devono aver condiviso insieme alla sposa varie attività, fra cui certo il me/lpesqai. Il 
racconto della nu/mfh, in questo contesto, diviene un ricordo della vita comunitaria e non 
rappresenta solo una rievocazione di un passato individuale. Sotto questa luce diviene 
più comprensibile non solo l'invito a dare piacere all'uditorio rivolto alla destinataria del 
carme, ma anche il plurale con cui si esprime la persona loquens: il ricordo darà piacere 
alle parqe/noi e a Saffo, che si fa interprete dei loro sentimenti, alla stregua di quanto 
avviene in S. 94,11 con pedh/pomen. Se tale ricostruzione coglie nel segno, ne deve 
conseguire che il pubblico di S. 27 sia esclusivamente femminile e coincidente con la 
comunità saffica e questo perché il racconto della nu/mfh rievocherà quelle attività che 
sono proprie a questo gruppo e genererà piacere in un uditorio che le è legato da vincoli 
di e(tairei/a. 
   
 Attraverso questo ragionamento, si giunge al punto di maggiore interesse del 
carme e, di conseguenza, alla sua importanza decisiva nella definizione del pubblico 
saffico. In primis, è da notare che S. 27 non è in senso stretto un canto nuziale: il ga/moj, 
per quanto imminente, non ha avuto ancora inizio, come si evince dal v. 8, dove con 
stei¿xomen ga\r e)j ga/mon si evoca «l'acheminement plutôt que l'arrivé au but»447; il verbo, 
 
446 Cf. S. 49,1 (pa/lai pota/), S. 58,11 (pai=dej), S. 22 (cf. supra p. 259).  
447 Lasserre 1989, 134. 
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inoltre, che significa «marcher, marcher en rangs»448 , sembra presupporre che con 
ga/moj s'indichi più il luogo in cui si terrà la festa che non la celebrazione in sé449. Il 
carme in questione, dunque, riguarda il momento che precede immediatamente le nozze. 
Per la definizione dell'occasione, si tenga presente che la nu/mfh è circondata dalle sue 
compagne e da Saffo, e si appresta a raggiungere il luogo in cui avrà inizio la festa 
nuziale vera e propria. 
 
 Al fine di comprendere meglio il quadro, è opportuno evocare brevemente lo 
svolgersi della cerimonia nuziale greca, che, a parte qualche caso450, sembra aver cono-
sciuto in Grecia una certa omogeneità e stabilità451. Il rituale si svolge in tre fasi, nella 
casa del padre, per strada, dove avviene la processione e, infine, nell'abitazione dello 
sposo. Dopo che la sposa si è vestita, circondata da una folta schiera di donne, fra le 
quali vi sono parenti, compagne e donne adulte, viene introdotta al banchetto nuziale 
offerto dal padre, occasione questa per riunire le famiglie che, attraverso il matrimonio, 
sanciscono alleanza452. Arrivata la sera, la nu/mfh viene condotta, a piedi o su un carro453, 
alla casa dello sposo accompagnata da canti e danze454. Giunti alla sua nuova abitazione, 
un portiere, scelto fra gli amici dello sposo455, viene posto a difesa della porta del tala-
mo e qui viene cantato l'epitalamio456. Nel corso della celebrazione, in particolare nei 
confronti del portiere, avvengono motteggi e facezie d'ogni tipo457. Al mattino, infine, 
gli sposi sono svegliati dai canti eseguiti da cori composti da giovani ragazze e ragaz-
zi458. Durante la giornata del ga/moj, ha un ruolo determinante la numfeu/tria459, in quan-
to ha il cómpito, assegnatole dai genitori, di accompagnare la sposa460 e di occuparsi 
della cerimonia461. 
 
448 Chantraine, DELG 1048 s.v. stei/xw. 
449 Cf., per un'espressione simile, Theogn. 15s. Mou=sai kaiì Xa/ritej, kou=rai Dio/j, aià pote Ka/dmou / e)j 
ga/mon e)lqou=sai kalo\n a)ei¿sat' eÃpoj. 
450 Cf. Paradiso 1986, 137-153. 
451 Cf. Lyghounis 1991, 164. Sulla cerimonia nuziale, in particolare sulla giornata del matrimonio, si 
vedano Daremberg-Saglio, DAGR III/2 1648ss. s.v. matrimonium, Magnien 1936, 115ss. e Vérilhac-Vial 
1998, 296ss. Per Saffo, cf. Bowra 1973, 306ss.. 
452 Cf. Daremberg-Saglio, DAGR III/2 1650 e Vérilhac-Vial 1998, 297ss. Questa fase del ga/moj sembra 
testimoniata anche nei frammenti della poetessa: S. 141, infatti, rappresenta un banchetto nuziale divino 
in cui Hermes assume la funzione di coppiere e questa scena dovrebbe alludere a un reale convivio; per 
l'intersezione del piano del mito con quello della realtà nel contesto nuziale, cf. S. 44, Men. Rh. 402,14 e 
409,2, Rösler 1975, 280, Lyghounis 1991, 191, Aloni 1997, 238s.  
453 Cf. Lissarrague 1990, 190 e Vérilhac-Vial 1998, 315. 
454 Cf. Daremberg-Saglio, DAGR III/2 1651 e Vérilhac-Vial 1998, 320s. Per Saffo cf. S. 111. 
455 Cf. Daremberg-Saglio, DAGR III/2 1652 e Vérilhac-Vial 1998, 324. 
456 articolo su differenza tra imeneo e epitalamio in CALAME 1977b 
457 Cf. S. 110.  
458 Cf. Vérilhac-Vial 1998, 326. 
459 Cf. Daremberg-Saglio, DAGR III/2 1649, Magnien 1936, 120s. e Vérilhac-Vial 1998, 297ss. 
460 Cf. Hesych. n 715 L. numfeu /tria: h( sumpempome/nh u(po\ tw½n gone/wn tv= nu/mfv. 
461 Cf. Poll. III 41 h( de\ dioikoume/nh ta\ periì to\n ga/mon gunh\ numfeu/tria. 
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 S. 27, in questo quadro, pare collocarsi all'inizio della giornata, quando la sposa 
è ancora circondata esclusivamente da donne e allorché la cerimonia nuziale vera e 
propria non ha avuto ancora inizio. Questa collocazione, oltre tutto, porta a riflettere sul 
ruolo tenuto da Saffo in questa circostanza; è lecito pensare che essa possa essere la 
numfeu/tria, visto il ruolo registico che pare assumere nel frammento. In tal senso, è 
indicativo l'Epitalamio a Severo di Imerio, che pare contenere la parafrasi d'un carme 
saffico non conservato. 
 
ou)kou=n wÐra kaiì h(miÍn, wÕ paiÍdej, e)peiì kaiì ta\j h(mete/raj kalou=men Mou/saj pro\j gamh/-
lion xoro\n kaiì eÃrwta, a)neiÍnai th\n a(rmoni¿an th\n su/ntonon, iàn' aÀma meta\ parqe/nwn e)p'  
¡Afrodi¿tv xoreu/swmen. oÀti de\ me/gaj o( ki¿ndunoj ouÀtwj a(palo\n me/loj eu(reiÍn, w¨j th\n 
qeo\n a)re/sai t%½ me/lei, par' au)tw½n poihtw½n manqa/nein eÃcestin … ta\ de\ ¡Afrodi¿thj 
oÃrgia parh=kan tv= Lesbi¿# SapfoiÍ #Ãdein pro\j lu/ran kaiì poieiÍn to\n qa/lamon: hÁ kaiì 
ei¹sh=lqe meta\ tou\j a)gw½naj ei¹j qa/lamon, ple /kei pasta /da, to \  le /xoj strw¯nnusi, 
gra\fei parqe/nouj, <ei¹j> numfeiÍon aÃgei kaiì ¡Afrodi¿thn e )f'  a Àrma Xari ¿twn kaiì xo-
ro\n ¡Erw¯twn sumpai ¿stora. kaiì th=j me\n u(aki¿nq% ta\j ko/maj sfi¿gcasa, plh\n oÀsai 
metw¯poij meri¿zontai, ta\j loipa\j taiÍj auÃraij a)fh=ken u(pokumai¿nein, ei¹ plh/ttoien. tw½n 
de\ ta\ ptera\ kaiì tou\j bostru/xouj xrus%½ kosmh/sasa pro\ tou= di¿frou speu/dei pom-
peu/ontaj kaiì d#=da kinou=ntaj meta/rsion. 
                (Him. 9,29ss. Colonna) 
 
 Lontano dall'essere una cerimonia iniziatica interna alla comunità saffica462, il 
carme parafrasato è esplicitamente un canto nuziale (kalou=men Mou/saj pro\j gamh/lion 
xoro/n). Ora, è interessante notare, in quanto dice Imerio (ta\ de\ ¡Afrodi¿thj oÃrgia 
parh=kan tv= Lesbi¿# SapfoiÍ #Ãdein …: hÁ kaiì ei¹sh=lqe ktl.), che Saffo venga indicata 
nell'atto di compiere attività tipiche della numfeu/tria, ossia organizzare le nozze e 
condurre nella camera nuziale, oltre ad Afrodite, evidentemente anche la sposa. Nel 
carme parafrasato, in sostanza, si ricava la funzione registica assunta dalla poetessa che 
si ritrova anche in S. 27, in  relazione ad un altro momento della cerimonia nuziale. 
 
 I dati raccolti portano ad identificare in S. 27 un carme pressoché identico per 
temi e pubblico a quelli comunitari, ma con la differenza non secondaria che è citato 
esplicitamente il ga/moj. Secondo la ricostruzione compiuta finora, giunto il giorno della 
cerimonia nuziale, le compagne della sposa e, forse, tutte le componenti della comunità 
saffica partecipano alla festa, accompagnandola con canti e danze. Saffo, in questo 
contesto, potrebbe anche assumere, almeno in certi casi, il ruolo della numfeu/tria. 
Prima che la cerimonia abbia inizio, Saffo invita la nu/mfh a ricordare il proprio passato, 
di cui la comunità femminile è stata protagonista. Ora, se tale interpretazione coglie nel 
 
462 Cf. Grandolini 2000, 357s., Gentili 2006, 143. 
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segno, bisogna concludere che il pubblico saffico conoscesse una certa omogeneità, 
almeno in alcune sue componenti, in quanto, con S. 27, si avrebbe un carme tematica-
mente vicino a quelli ad uditorio femminile, ma contestualizzato in una giornata carat-
terizzata dalla celebrazione di un ga/moj. 
 
 
Le ragioni dei distacchi 
 
 Ideologia afroditica, presenza di comunità femminili a Lesbo, legame di esse con 
le oi)ki/ai aristocratiche, unità di parte dell'uditorio: questi sono i dati che emergono da 
una lettura della poesia saffica. Tali elementi, ad ogni modo, non spiegano perché 
alcune componenti della comunità saffica si allontanino da essa né permettono di 
comprendere la ragione per cui Afrodite ricopra nell'opera della poetessa un ruolo così 
importante. 
 Per quanto riguarda il primo aspetto, bisogna dividere nettamente fra chi ‘tradi-
sce’463 e chi si allontana non spontaneamente464. Nel primo caso, la motivazione è quel-
la di un passaggio ad un'altra comunità che fa riferimento ad una diversa oi)ki/a aristo-
cratica rispetto a quella saffica. Tale considerazione, tuttavia, sembra restare alla super-
ficie del problema, in quanto non chiarisce la ragione di un tale mutamento. È lecito, a 
tal proposito, supporre che le oi)ki/ai avessero un ruolo all'interno di simili tradimenti, 
poiché è improbabile che in una società in cui ha un'importanza decisiva il rapporto fra 
gruppi aristocratici, i loro componenti potessero liberamente passare da una comunità 
legata ad una famiglia all'altra; questa considerazione vale per gli adulti e, tanto più, per 
i giovani.  
 Si prenda, ad esempio, il caso di Pleistodice: costei doveva appartenere al 
gruppo saffico, se è vero che la poetessa al suo riguardo usa eÓma465, ma nel commen-
tario di S. 213 è accostata a Gorgo. Indicativo, in questo contesto, il suo probabile 
soprannome, Archeanassa, il quale richiama immediatamente l'oi)ki/a degli Archeanat-
tidi 466 . Ora, tale situazione non è solo un indizio che vi fossero appartenenti alla 
 
463 Cf. S. 68a, 71, 130, 213.  
464 Cf. S. 16, 94 (in particolare v. 5 Ya/pf', hÅ ma/n s' a)e/kois' a)pulimpa/nw), 96.  
465 Cf. S. 213,2. Cf. anche S. 103C a,4.  
466 Strabone (XIII 1 38) informa che un Archeanatte di Mitilene avrebbe fortificato il Sigeo in un periodo 
non determinabile, ma precedente allo scontro in singolar tenzone fra Pittaco e Frinone. Dai frammentari 
resti di Alc. 112 (cf. supra pp. 123ss.), si percepisce che gli Archeanattidi fossero fra i gruppi rivali 
dell'e(tairei/a alcaica. In Alc. 444 si fa accenno ad un Archeanattide a proposito di una guerra contro 
Eritre, mentre un Archeanatte compare in una iscrizione proveniente da Delfi databile fra la fine del VI e 
l'inizio del V secolo (I. Delph. III (4) 125,7s. kiqarwido\j  ¹Arxea/{n}nac Zwi¿+ou MutilhnaiÍoj). Cf. 
Liberman 1999, 261 n. 399. È interessante notare come la famiglia regnante nel territorio del Bosforo 
avesse come patronimico proprio ‘Archeanattidi’, ma non è possibile valutare se la sua origine fosse 
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comunità saffica non provenienti dai Cleanattidi, ma può far supporre che, mutate le 
alleanze negli equilibri fra gruppi aristocratici, le loro componenti si ripartissero nelle 
diverse comunità femminili proprio in base a questa nuova situazione.  
 Si tengano presenti, a tal proposito, due elementi: in primis, il comportamento di 
Pittaco, che passa, nel corso di pochi anni, dall'alleanza anticleanattide con Alceo e i 
suoi fratelli, a quella con il Cleanattide Mirsilo, per poi probabilmente tradire anche la 
famiglia di lui, costringendola all'esilio. Durante questo periodo, inoltre, stringe legami 
con la famiglia dei Pentilidi, sposandone una componente467. In secondo luogo, va 
considerato l'atteggiamento di Saffo nei confronti delle Pentilidi, la cui origine può 
derivare dalla rivalità fra questa oi)ki/a e quella a cui Saffo sembra legata, in quanto, 
dopo il dominio della stirpe regale di Mitilene, sono proprio i Cleanattidi a dominare la 
scena. Vi sono, dunque, alcune grandi famiglie poste su schieramenti opposti, alle quali 
si alleano di volta in volta altre famiglie e tale situazione ha risvolti nelle comunità 
maschili aristocratiche e in quelle femminili. 
 
 Questa ricostruzione, per quanto verosimile, non è esente da problemi: S. 130,3s., 
infatti, sembra prospettare una situazione in cui Attide volontariamente abbandona 
Saffo ( ãAtqi, soiì d' eÃmeqen me\n a)ph/xqeto / fronti¿sdhn, e)piì d' ¡Androme/dan po/tai). È il 
verbo a)pexqa/nomai, qui, ad essere significativo. Stessa problematica suscita il kako/tro-
poj affibbiato da Saffo a Mica, che sembrerebbe imputare il distacco al tro/poj della 
vecchia fi/lh. Un passo più volte citato nel presente studio, ovvero Theogn. 1311ss., 
sembra andare nella medesima direzione: un pai=j tradisce la filo/thj del poeta, 
aggregandosi ad un altro gruppo468. Quest'ultimo caso è più interessante di quello di 
Attide e di Mica, in quanto il protagonista dei versi teognidei è forse un giovane, cosa 
che è impossibile determinare per le due fi/lai della poetessa469. Risulta difficile, ad 
ogni modo, accettare che, volontariamente e senza altro impulso se non un desiderio 
personale, un individuo appartenente ad una famiglia aristocratica potesse stringere 
e(tairei/a al di fuori delle alleanze della propria oi)ki/a. Una possibile soluzione a questa 
aporia potrebbe essere quella di non interpretare in modo personale gli attacchi rivolti 
alle ‘traditrici’, ma considerarli come accuse rivolte alle loro famiglie: ciò, del resto, 
accade probabilmente per Gorgo e Andromeda con i Polianattidi e i Pentilidi e, da parte 
di Alceo, per Mirsilo con i Cleanattidi. 
 La documentazione, purtroppo, è del tutto insufficiente per fornire un quadro 
completo e coerente della situazione: sia per Saffo che per Teognide non è lecito 
determinare l'età esatta di chi rompe il patto di filo/thj, in quanto se per la poetessa ciò 
 
milesia, mitile-nese o altra. Un rapporto fra questa regione e Lesbo è, comunque, reperibile, cf. Gallotta 
2005, 299ss. e 303s. 
467 Cf. supra pp. 52ss. 
468 Cf. supra pp. 119ss. e 177ss. 
469 Per Attide e la sua età in S. 49 cf. supra pp. 249ss., sul pai=j di Teognide cf. supra pp. 177ss. 
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è totalmente ignoto, per Teognide l'accostamento fra i termini pai=j e e(tai=roj deve co-
munque far riflettere, in quanto essi possono parere in contrasto. Ad ogni modo, la scar-
sità di dati porta a constatare una difficoltà interpretativa, impedendo di comprendere 
esattamente il reale rapporto fra oi)ki/ai, gruppi ristretti e desideri individuali al momento 
della rottura del patto comunitario. 
 
 Riguardo agli individui che si separano non volontariamente dalla comunità 
saffica, si può affermare, in prima istanza, che la ragione più banale per una simile si-
tuazione deve essere indubbiamente il matrimonio470; per quanto alcuni indizi portino a 
ciò, tuttavia, questa affermazione resta ipotetica, perché i carmi di commiato o di conso-
lazione per un avvenuto distacco non alludono mai ai motivi che portano ai distacchi. A 
rigor di logica, del resto, si potrebbe anche ipotizzare che le separazioni trovassero le 
loro motivazioni nei trasferimenti che alcune famiglie compivano da Lesbo verso altri 
luoghi e questo probabilmente per ragioni commerciali o politiche471 . Quest'ultima 
possibilità, comunque, è inverosimile per tutti i casi: nei magri testi del corpus saffico 
ben tre sono i testi che parlano, a vario titolo, di separazioni che non implicano biasimo. 
Questa frequenza rende verosimile che i distacchi di questo tipo fossero quasi regolari, 
il che, a mio giudizio, porta a ritenerne il matrimonio la causa: il ripetersi dei distacchi 
farebbe pensare a ragioni ‘naturali’, come ad esempio il ga/moj, non a eventi forse ecce-
zionali come il trasferimento di una famiglia da una città all'altra.  
 Bisogna, inoltre, tenere presente due dati. In primo luogo, ha un significato 
rispetto alla situazione prospettata sopra il fatto che alcune fi/lai della poetessa fossero 
legate a luoghi esterni a Lesbo: Anagora, infatti, proviene da Mileto, Gongila da Colo-
fone, Eunica da Salamina472, la fi/lh di Attide in S. 96 va a Sardi, in Lidia. Trovare ra-
gioni diverse dal matrimonio per questa circolazione di donne fra Lesbo e località del 
Mediterraneo orientale non è agevole; per di più, tale motivazione non è priva di 
paralleli: Menelao nell'Odissea manda Ermione in sposa a Neottolemo, Andromaca 
giunge a Troia da Tebe cilicia per divenire moglie di Ettore (S. 44), Penelope è origi-
naria di Sparta, Cilone, in epoca storica, ha l'appoggio di Teagene in quanto suo genero, 
l'ateniese Megacle, ottiene dal tiranno di Sicione la figlia Agariste, dopo esser stato 
scelto fra una schiera di pretendenti.  
 A questo quadro si aggiunge S. 27, il quale tematicamente ha molti punti di 
contatto con i carmi del distacco. Il tema della memoria, infatti, è ricorrente in quei 
componimenti in cui si assiste ad una separazione e, per quanto ciò non sia dimostrabile, 
è lecito supporre che l'invito fatto da Saffo alla nu/mfh a ricordare il passato non sia solo 
 
470 Cf. Aloni 1997, XVII. 
471 L'esilio può essere una ottima ragione per allontanarsi dalla po/lij di residenza e non doveva essere, 
inoltre, troppo infrequente, visto che sia Alceo che Saffo vissero questa esperienza. Cf. supra 48ss. 
472 La Salamina da cui proverrebbe Eunica potrebbe essere località cipria e non ateniese, poiché da P. 
Colon. 5860 risulta che alcune giovani aggregatesi al gruppo saffico erano originarie della parte orientale 
del Mediterraneo, ma nulla è noto di provenienze occidentali. 
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dovuto al fatto che ciò darà piacere all'uditorio, ma anche al prossimo allontanamento di 
lei dalla comunità. In questo contesto, le consonanze fra S. 27 e 94 acquisterebbero una 
dimensione più specifica. Non è forse secondario, allora, che Saffo rappresenti la donna 
di Lidia circondata da gunai=kej: essa si è trasferita da Lesbo a Sardi e la ragione non è 
espressa, ma sicuramente ora è una donna matura, ossia il suo trasferimento potrebbe 
trovare giustificazioni nel ga/moj473. 
 
 Ad ogni buon conto, vista la probabile omogeneità del pubblico esclusivamente 
femminile e di parte di quello nuziale e vista l'attitudine di alcune famiglie aristocratiche 
a tessere alleanze con oi)ki/ai straniere attraverso l'istituto matrimoniale, è più che plausi-
bile che il ga/moj comportasse l'uscita di alcune donne dalla comunità saffica quando 
esse si sposavano con individui non residenti a Lesbo. 
 
 
I luoghi delle performances poetiche e le attività svoltevi 
 
 Per la definizione del gruppo saffico è necessario calarlo nei luoghi in cui opera 
e studiarne le attività consuete. Questa operazione ricalca, in parte, la divisione 
compiuta da Aloni nel corpus della poetessa, in quanto è possibile che performances 
attuate luoghi diversi implicassero pubblici non identici, ma di volta in volta più 
allargati o più ristretti474. Si notano, al riguardo, tre distinti luoghi od occasioni ese-
cutive: una legata a spazi sacri, una ‘pubblica’ connessa a varie festività che avevano 
come contesto un ‘esterno’ e, infine, una ristretta, forse contestualizzabile in abitazioni 
private. Al fine di chiarire questa suddivisione, si elencheranno, suddividendoli in tre 
gruppi, alcuni frammenti e s'indicheranno le attività che ciascun luogo implica. 
 
 
Gli spazi sacri 
 
 Una discussione sugli spazi sacri in Saffo non può non partire da S. 2, dove 
compare esplicitamente un luogo connotato come aÓgnoj. 
 
1a !!ano?qen katiou[ … dal … 
1 deu=ru/ ˆm‰ e)<k> Krh/t!j e)![   ]enaugon   qui da Creta … 
 aÃgnon oÃpp?[ai   ] xa/rien me\n aÃlsoj   santo, dov'è un grazioso bosco 
 mali¿[an], b?w½moi d' eÓ<n>i qumia/me-  di meli, e al suo interno altari fumanti 
 
473 Cf. Hutchinson 2001, 145. 
474 Cf. supra pp. 217ss. 
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4 _ noi [li]banw¯twi:   d'incenso; 
 e)n d' uÃdwr yu=xron kela/dei di' uÃsdwn   qui, fresca acqua risuona fra i rami 
 mali¿nwn, bro/doisi de\ paiÍj o) xw½roj   dei meli, tutto il luogo è ombreggiato 
 e)ski¿ast', ai¹qussome/nwn de\ fu/llwn   da rose e, mentre le foglie stormiscono, 
8 _ kw½ma katairion:   sopore … 
 e)n de\ lei¿mwn i¹ppo/botoj te/qale   un prato pascolato da cavalli v'è in fiore 
 tw?t!!!(!)i?rinnoij aÃnqesin, ai¹ <d'> aÃhtai  … fiori, le brezze  
 me/llixa pne/oisin [   dolcemente spirano … 
12 _ [             ]   … 
 eÃnqa dh\ su\ su.an eÃloisa Ku/pri   qui tu, Cipride, avendo preso …, 
 xrusi¿aisin e)n kuli¿kessin aÃbrwj   in coppe dorate delicatamente 
 <o)>m<me>mei¿xmenon qali¿aisi ne/ktar   versando nettare misto  
16 _ oi¹noxo/eisa durante la festa. 
                    (S. 2)475 
 
 Il testo è di difficilissima lettura476, in particolare nella parte iniziale e finale. Per 
quanto concerne il primo rigo (r. 1a), molti dubbi restano sulla sua reale appartenenza al 
componimento saffico; Lanata (1960, 79ss.) interpreta -qen / kati/oi[sa], correggendo, 
quindi, il testo dell'ostrakon: esso, perciò, costituirebbe l'adonio finale di una strofe 
saffica preceduto da quanto resta del colon precedente. Al rigo successivo la studiosa 
legge deurummekrhte?sip[.]r?[ e sottolinea, a tal proposito, che, sulla base dei segni di 
scrittura, un epsilon fra tau e sigma sembrerebbe preferibile rispetto ad un alpha, ma 
avverte che il supporto «è tutt'altro che in buono stato». Sulla base di ciò, Lanata 
intende il r. 1 come segue: deu=ru m', ai) Krh/tes<s>i/? p[e]r? ktl. L'introduzione della 
congiunzione ipotetica, giustificabile come errore ortografico477, s'impone a Lanata per 
ragioni di senso: se il r. 1a appartiene al medesimo componimento di quanto segue, il r. 
1 non può contenere un complemento di moto da luogo, poiché questo sarebbe già 






475 Per il v. 1 mi discosto da Voigt (1971) e seguo in parte Page (1955, 34), ma me ne allontano quando la 
lettura di quest'ultimo pare in contrasto con quanto si legge sulla riproduzione fotografica dell'ostrakon. 
Al v. 1 non sembrano esservi ragioni per supporre un epsilon fra il tau e il sigma di krht!s, ma piuttosto 
un alfa, anche se la foto non consente di apprezzare correttamente la situazione, soprattutto perché la 
riproduzione impedisce di valutare la differenza fra le ombre dovute alla porosità del supporto e 
l'inchiostro. 
476 Cf. Lanata 1960, 64ss. e Nicosia 1976, 83ss. 
477 Il passaggio del dittongo ai ad epsilon è presente senza dubbio al v. 6 dove compare pes invece di 
pais. 







Figura 25: PSI 1300 rr. 2s. 
(riporto la mia trascrizione diplomatica): !urummekrht?!º?ep?[ │  .naugonagnon opp?[ 
 
 Questa lettura non è del tutto convincente, anche se le considerazioni che seguo-
no hanno valore relativo, in quanto basate su una riproduzione fotografica. In primo 
luogo, dopo il sigma di krht!s pare esservi un epsilon, non uno iota, mentre per quanto 
precede lo stesso sigma le tracce sono talmente sbiadite che è impossibile valutare quale 
lettera vi si nasconda: esse sono difficilmente conciliabili sia con un alpha che con un 
epsilon. Del tau, invece, si vede il tratto verticale e un lieve residuo di quello orizzontale.  
 A queste considerazioni bisogna aggiungere che al v. 1a, se la forma verbale 
supposta da katiou[ non è compatibile con il dialetto lesbio, è parimenti difficile qui 
ammettere un errore, visto che, negli altri casi in cui nell'ostrakon compare un participio, 
la forma verbale è conforme a quella lesbia o la presuppone (v. 13 eÓloisa e v. 16 
oi)noxo/eisa478). A tale considerazione va aggiunto che Pintaudi (2000, 45ss.) ha letto, 
analizzando recentemente il testimone, o?u?ranoqen: se così fosse, la sequenza o?u?ranoqen 
katiou=[sa mostrerebbe un andamento dattilico incompatibile con la strofe saffica479.  
 
 Queste considerazioni fanno perdere in parte valore alla tesi di Lanata, mentre 
paiono dare, almeno parzialmente, sostegno alla tesi di Page (1955, 36), il quale afferma 
che «perhaps the best sense […] is deu=ru/ m' ˆm‰ e)<k> Krh/taj e)p[i\ to/nd]e nau=on, 
suggested by Lobel». Tale interpretazione, infatti, presenta il vantaggio di ritoccare il 
testo assai lievemente e in modo facilmente giustificabile. A tal proposito, non è 
secondario che il deu=ru iniziale sembri implicare, come in S. 127, l'indicazione del 
luogo di provenienza della divinità. L'elemento di difficoltà che incontra la lettura di 
Lobel, tuttavia, è l'emendamento nau=on a partire dal naugon che si ritrova al r. 3 
dell'ostrakon. Si riporta la trascrizione di Lanata per maggiore chiarezza, anche se in 
alcuni punti, come detto, essa non convince del tutto. 
 
r. 1 deurummekrhte?sip[.]r?[ 
r. 2 .naug?onagnon opp?[ 
r. 3 xarienmenalsos mali[ 
 
478 Per quanto concerne oi)noxo/eisa, sull'ostrakon compare la forma certamente errata wnoxoaisa (cf. 
Lanata 1960, 85 n. 3), la quale sembra presupporre però il dialetto eolico piuttosto che lo ionico. Cf. ibid. 
69s. 
479 Cf. Page 1955, 35s. e Ferrari 2003, 64 n. 54s.  
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Intendere e)p[i\ to/nd]e nau=on comporta seri problemi: in primo luogo, per accet-
tare l'integrazione to/nd]e bisogna ammettere una strana divisione di parola, contraria 
alla norma che si riscontra nell'ostrakon. Il redattore, infatti, sembra andare a capo 
dividendo in sillabe le parole, non separando le singole lettere. Secondo l'idea di Lobel, 
seguìta da Page, qui si avrebbe invece, e)pi\ to/nd…e nau=ˆg‰on. A questo problema si lega 
direttamente la questione di naugon: Lobel (apud Schubart 1938, 297ss.) emenda, come 
detto, in nau=on e Schubart (1938, 297ss.), su questa base, suppone che il gamma 
nasconda in realtà un digamma. La vera difficoltà è, però, che, per le ragioni di cui 
sopra, la lettera all'inizio del r. 2 sembra far parte di quanto segue e da questa conside-
razione nascono le interpretazioni eÓnaugon, ‘splendente’, di Norsa480 e eÓnaulon, ‘riparo’, 
di Lanata481. A tutti questi problemi si aggiunge un dato messo giustamente in luce da 
Aloni (1997, 6s.): è strano che il carme inizi con l'indicazione della provenienza da 
Creta senza il nome della dea, come avviene in S. 1 o 5. 
Di fronte ad una situazione così complessa, a mio giudizio, è sufficiente ai fini di 
un'interpretazione del carme, notare in primis il fatto che S. 2 è un inno cletico (v. 1 
deu=ru), poi che, molto probabilmente, la dea proviene da Creta, lettura che pare più 
congrua al contesto di un'eu)xh/ rispetto a quella di Lanata482; infine è significativo che, 
per quanto sia difficile dimostrare la presenza di un tempio al v. 2, bisogna certamente 
supporre un luogo sacro, in base all'aggettivo aÓgnoj e all'avverbio di luogo che imme-
diatamente lo segue. 
 
 Per quanto riguarda la strofe finale483, la comprensione è inficiata dalla probabile 
perdita di un verbo finito reggente, necessaria se la lettura oi¹noxo/eisa è, come sembra, 
migliore di quella oi¹noxo/aison di Page e Lobel: la prima, infatti, è confermata sia 
dall'ostrakon che dalla citazione di Ateneo484. Questo verbo, comunque, non può essere 
eÓrxomai: se esso compare all'aoristo imperativo in Ateneo, è altresì vero che la citazione 
appare fortemente riadattata al contesto narrativo dei Deipnosofisti (Ath. XI 463e: e)lqe/, 
Ku/pri, … oi¹noxoou=sa tou/toij toiÍj e(tai¿roij e)moiÍj te kaiì soiÍj)485. A questo proposito è 
indicativo l'avverbio locale eÓnqa del v. 13: se è da intendere come uno stato in luogo, 
esso si riferisce ad uno spazio vicino al locutore, mentre, se bisogna interpretarlo come 
un moto a luogo, significa ‘là’486. Delle due opzioni, la seconda sembrerebbe necessaria 
nel caso della presenza d'un verbo di movimento, ma, allora, vi sarebbe discrepanza fra 
 
480 Norsa 1937, 12: eÓnaugoj è inattestato, ma ha la medesima formazione di eÓnauloj e eÓnaudoj. 
481 Lanata 1960, 81. Per la studiosa, la descrizione ai vv. 2ss. è più congrua con quella di un eÓnauloj che 
di un nao/j. 
482 Cf. S. 1,7ss., 86,5s., 127, Alc. 34,1, 34A,9s. 
483 Cf. Nicosia 1976, 93ss. 
484 Cf. Nicosia 1976, 101. 
485 Cf. Nicosia 1976, 95ss.  
486 Cf. Nicosia 1976, 102 e LSJ9 565 s.v. eÓnqa. 
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il senso dell'ultima strofe e quello delle precedenti: il deu=ru … oÓpp?[ai, in effetti, indica 
come l'epifania divina avverrà dove il locutore si trova, quindi, se vi fosse eÓrxomai nella 
lacuna del v. 12 o altrove, ci si aspetterebbe tui/de, non eÓnqa. La conclusione che si può 
trarre, perciò, è la necessità, per la frase che occupa l'ultima strofe di S. 2, della presenza 
d'un verbo reggente di modo finito indicante uno stato. 
 
Visti rapidamente alcuni dei problemi testuali maggiori che la lettura di S. 2 
comporta, è lecito passare all'interpretazione del componimento. Esso ha, come accen-
nato in precedenza, la forma d'un inno cletico di cui la produzione eolica presenta molti 
esempi, come S. 1 (Afrodite), 128 (Cariti e Muse) e Alc. 34 (Dioscuri); nell'invocazione 
vi è riferimento al luogo di provenienza della dea, Creta, e ciò sorprende, visto il legame 
che Afrodite sembra avere in Saffo, come altrove, con Cipro487. 
Per giustificare questa peculiarità, non è secondario che siano certamente rintrac-
ciabili alcuni rapporti fra Afrodite e l'isola di Minosse488: i Cretesi, infatti, secondo 
Diodoro Siculo 489 , rivendicavano l'origine, fra gli altri numi, anche della Cipride, 
mentre non può essere sottovalutato che uno dei frutti sacri alla dea sia il mh=lon di 
Kudwni/a, città di Creta490. A ciò si aggiunge un frammento di poesia eolica d'autore 
incerto, ma la cui attenzione all'elemento naturale, l'accenno alla danza e l'uso di agget-
tivi quali aÓpaloj ed e)ro/eij mostrano la plausibile paternità saffica491. 
 
Krh=ssai¿ nu/ pot' wÕd' e)mmele/wj po/dessin Le Cretesi un tempo così a tempo con i piedi  
wÓrxhnt' a)pa/lois' a)mf' e)ro/enta bw½mon delicati danzavano intorno all'altare grazioso, 
po/aj te/ren aÃnqoj ma/lakon ma/teisai calpestando il tenero e delicato fiore dell'erba. 
                               (inc. auct. fr. 16 Voigt492)  
 
 Il rito, compiuto da donne cretesi, consiste in una danza intorno ad un altare, 
connotando quest'azione come sacrale. Il riferimento all'aÓnqoj e aggettivi che ricondu-
cono alla dimensione erotica portano probabilmente il frammento nella schiera di quei 
componimenti che hanno come protagonista Afrodite. È interessante, ad ogni modo, la 
diretta connessione fra una ritualità caratterizzata dall'eÓrwj e Creta. Un'invocazione ad 
Afrodite di cui S. 35 è testimone, inoltre, potrebbe confermare un'ulteriore connessione 
fra questa divinità e l'isola di Minosse: hÃ se Ku/proj kaiì Pa\foj hÄ Pa/normoj. L'ultima 
località, in effetti, può essere certo la celebre città siciliana, ma è possibile che sia 
ugualmente un insediamento cretese493. 
 
487 Cf. S. 2,13, 5,18, 15,9, 22,16, 35,1, 65,6, 134,1 e Hdt. I 105,3. 
488 Cf. Pugliese Caratelli 1979, 131ss. 
489 Cf. Diod. Sic. V 77,4ss. 
490 Cf. Ibyc. PMGF 286, Vetta 1999, 174 e Aloni 1997, LI. 
491 Cf. Aloni 1997, Ls. 
492 Cf. Perrotta-Gentili 1965, 149s. 
493 Cf. Pugliese Carratelli 1990 (st. ant. misc. I pug.), Aloni 1997, 70, Ferrari 2003, 66 n. 58. 
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La sacralità del luogo descritto da Saffo ai vv. 2ss. è fuori discussione. La radice 
*sac- di a(gno/j sembra, infatti, alludere al sentimento umano che porta ad accostarsi al 
divino con circospezione e massimo rispetto, ossia astenendosi dall'impurità che provo-
ca la conseguente reazione di potenze religiose: è indicativo, a tal proposito, il verbo 
aÓzomai che significa proprio «éprouver une crainte respectueuse»494, come Il. I 21 
mostra assai bene: (Achei) a(zo/menoi Dio\j ui¸o\n e(khbo/lon ¡Apo/llwna. Per quanto concer-
ne più propriamente a(gno/j, nell'epos esso è attributo di divinità, sovente femminili, o di 
una festa, mentre assai interessante è che l'aggettivo si applichi nei tragici al territorio 
del dio495. Tornando all'esempio saffico, che sotto enaugon si nasconda o meno il termi-
ne nau=oj, la descrizione che segue rappresenta sicuramente un luogo circondato da 
rispetto sacro496; non è di minor valore, inoltre, che aÓlsoj significhi propriamente «bois 
sacré»497. 
 
 Lo spazio naturale assai lussureggiante ha una valenza simbolica marcata498. Il 
mh=lon, che designa molti frutti dalla forma rotonda come l'albicocca, il limone, la pe-
sca499, soprattutto se kudw/nion, ha un ruolo di primo piano nel rito iniziatico fondamen-
tale per una donna greca, ossia il ga/moj: una legge di Solone, riportata da Plutarco, 
prescrive che la nu/mfh mangi, arrivata alla casa dello sposo, una mela prima d'esser 
chiusa con lo sposo nel talamo500.  
 Il mh=lon, d'altra parte, fa la sua comparsa in molti racconti mitici riguardanti le 
nozze. Ippomene, ad esempio, riesce a sconfiggere Atalanta nella corsa, avendo nel 
contempo in sposa la giovane e salva la vita: lascia, infatti, sul percorso della gara tre 
pomi donatigli da Afrodite e Atalanta, di volta in volta, si attarda a raccoglierli501, 
permettendo al futuro sposo di batterla. Stessa funzione potrebbe avere il melograno 
donato a Persefone da Ade prima che la dea riabbracci la madre: attraverso questo gesto, 
infatti, il re dell'oltretomba si assicura che la figlia di Demetra passi un terzo dell'anno 
nei suoi regni502. 
 
 
494 Chantraine, DELG 25 s.v. aÐzomai. Cf. Benveniste 1976, 438s. e, inoltre, Il. I 21. 
495 Cf. Benveniste 1976, 438 e, inoltre, e.g., Eur. Andr. 253 lei¿yeij to/d' a(gno\n te/menoj e)nali¿aj qeou=;   
496 La descrizione di S. 2 può far riferimento ad un kh=poj (cf. H. Hom. Ven. 66) o anche a un luogo 
naturale non recintato (Cf. Pirenne-Delforge 1994, 371s.): se il boschetto di meli farebbe propendere per 
la prima opzione, il lei/mwn sembrerebbe prospettare la seconda. Per la differenza simbolica fra natura 
selvaggia e giardino dei miti iniziatici femminili cf. Calame 1992, 120ss. e, su S. 2, 132ss. 
497 Chantraine, DELG 65 s.v. aÓlsoj. 
498 Cf. Lanata 1966, 68ss., Calame 1992, 120ss. 
499 Cf. Pirenne-Delforge 1994, 411. 
500 Cf. Plut. Sol. 20,4. 
501 Cf. Ov. Met. X 644-648. 
502 Cf. H. Hom. Cer. 371ss. e 393ss. Sul valore del mh=lon cf. Faraone 1990, 219ss., Pirenne-Delforge 
1994, 410ss., Calame 1992, 121s. 
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 Per quanto concerne gli altari rugiadosi, una rappresentazione assai simile si 
ritrova nell'Inno omerico ad Afrodite. 
  
e)j Ku/pron d' e)lqou=sa quw¯dea nho\n eÃdunen   
e)j Pa\fon: eÃnqa de/ oi¸ te/menoj bwmo/j te quw¯dhj: 
               (H. Hom. Ven. 58s.) 
 
 Se la presenza di fiumi che bagnano, scorrendo, un bosco sacro di meli ritrova 
preciso riscontro in Ibico503, in un carme che descrive il giardino delle Vergini504 e in 
cui la Cipride è espressamente citata, per quanto concerne la presenza di fiori e di una 
natura lussureggiante un caso esemplificativo può essere l'esordio dell'Inno omerico a 
Demetra. 
 
 Dh/mhtr' h)u/+komon semnh\n qea\n aÃrxom' a)ei¿dein,   
 au)th\n h)de\ qu/gatra tanu/sfuron hÁn  ¹Ai+dwneu\j   
 hÀrpacen, dw½ken de\ baru/ktupoj eu)ruo/pa  Zeu/j,   
 no/sfin  Dh/mhtroj xrusao/rou a)glaoka/rpou   
5 pai¿zousan kou/rvsi su\n  ¹Wkeanou= baquko/lpoij,   
 aÃnqea/ t' ai¹nume/nhn r(o/da kaiì kro/kon h)d' iãa kala\  
 leimw½n' aÄm malako\n kaiì a)galli¿daj h)d' u(a/kinqon 
 na/rkisso/n q', oÁn fu=se do/lon kalukw¯pidi kou/rv   
 GaiÍa  Dio\j boulv=si xarizome/nh polude/ktv  
       (H. Hom. Cer. 1-9) 
 
 La descrizione del ratto di Persefone ha una simbologia marcata, che richiama la 
sfera di Afrodite. Ciò non è strano: il racconto della vicenda della dea ha una forte 
connotazione nuziale. Dopo il ratto505, vi è una sorta d'a)gwgh/ (vv. 30ss.) a cui segue 
l'offerta del mh=lon, che sancisce, nel racconto mitico, la conclusione del processo 
iniziatico che conduce Persefone al nuovo statuto di sposa di Ade. La simbologia 
afroditica del passo emerge in tutta chiarezza se si confrontano i versi citati con la Dio\j 
a)pa/th del libro XIV dell'Iliade: al momento della sunousi/a divina (vv. 344-349), sotto 
i corpi di Zeus ed Era la terra divina produce erba tenera (neoqhle/a poi¿hn), loto rugia-
doso (lwto/n e(rsh/enta), croco (kro/kon) e giacinto folto e morbido (u(a/kinqon pukno\n 
 
503 Ibyc. PMGF 286 hÅri me\n aià te Kudw¯niai / mhli¿dej a)rdo/menai r(oa=n / e)k potamw½n, iàna  Parqe/nwn / 
kh=poj a)kh/ratoj, aià t' oi¹nanqi¿dej / au)co/menai skieroiÍsin u(f' eÀrnesin / oi¹nare/oij qale/qoisin: e)moiì d' 
eÃroj / ou)demi¿an kata/koitoj wÐran. / te u(po\ steropa=j fle/gwn / Qrhi¿kioj Bore/aj / a)i¿sswn para\ 
Ku/pridoj a)zale/-/aij mani¿aisin e)remno\j a)qambh\j / e)gkrate/wj pedo/qen fula/ssei/ h(mete/raj fre/naj. 
Si noti la presenza delle mele cotogne, della corrente di fiumi e dei fiori: il luogo è esplicitamente definito 
un kh=poj. 
504 Cf. Calame 1992, 133. 
505 Per il matrimonio per ratto, è indicativa la cerimonia nuziale spartana: cf. Paradiso 1986, 137ss. 
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kaiì malako/n)506. A questo proposito, Calame (1996, 123ss.) ha mostrato il valore sim-
bolico dei prati e dei giardini dei miti iniziatici femminili: il passaggio dal leimw/n al 
kh=poj e, poi, al le/xoj rappresenta il processo attraverso il quale la parqe/noj raggiunge 
la condizione di gunh/, processo che vede Afrodite attivamente partecipe. 
 
 L'ambiente naturale sacro descritto da Saffo, perciò, è fortemente evocativo. La 
poetessa, infatti, pare usare la descrizione del paesaggio come mezzo per richiedere 
l'epifania507; il principio è il medesimo di S. 1: l'invocazione necessita di una spiega-
zione, che in S. 1 è rappresentata dal riferimento ad un precedente intervento della divi-
nità, mentre qui è implicita nella connotazione afroditica dello spazio in cui avverrà la 
celebrazione. La descrizione, insomma, appare una sorta di costrizione nei confronti 
della dea. 
  
 Detto ciò, è necessario notare la ragione per la quale la Cipride deve intervenire. 
Il contesto è una festa, come testimonia il termine qali/a che, al plurale, indica 
costantemente «festivities»508 e l'attività di cui la divinità è resa protagonista nell'ultima 
strofe del carme è una libagione. È interessante, a questo proposito, citare un frammento 
di Empedocle che riguarda le libagioni anticamente offerte ad Afrodite509. 
 
   ou)de/ tij hÅn kei¿noisin  ãArhj qeo\j ou)de\ Kudoimo/j  
   ou)de\  Zeu\j basileu\j ou)de\ Kro/noj ou)de\ Poseidw½n, 
   a)lla\ Ku/prij basi¿leia.  
   th\n oià g' eu)sebe/essin a)ga/lmasin i¸la/skonto   
5   graptoiÍj te zw¯ioisi mu/roisi¿ te daidaleo/dmoij   
   smu/rnhj t' a)krh/tou qusi¿aij liba/nou te quw¯douj, 
   canqw½n te sponda\j meli¿twn r(i¿ptontej e)j ouÅdaj:  
      (Emp. 31 B 128 Diels-Kranz) 
 
 Porfirio (Abst. II 21,13.) cita il passo empedocleo per dimostrare come antica-
mente le libagioni e le offerte agli dèi fossero sobrie. In questo quadro, egli afferma che 
la Cipride era, allora, oggetto di un culto non cruento: le erano offerti, in effetti, disegni 
di animali e unguenti odorosi, mentre riceveva sacrifici di mirra pura o incenso odoroso 
e libagioni di miele. Ora, questi elementi non trovano solo riscontro in S. 2 (vv. 3s. e 
15s.), ma in tutta la produzione saffica e sono significativi probabilmente per il com-
plesso rituale di cui era protagonista la comunità della poetessa. 
 
 
506 Cf. Lanata 1966, 69 e Calame 1992, 120. 
507 Cf. Barilier 1972, 41ss. 
508 LSJ9 782 s.v. qali/a. 
509 Cf. Pirenne-Delforge 1994, 282s.i  
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 S. 2, alla luce dei dati raccolti, pare una sorta di carme cultuale in cui s'invoca 
l'epifania della divinità a cui la comunità saffica solitamente si rivolge. Il pubblico in 
questo caso non è definito, anche se la «‘postilla’» alla citazione dell'ultima strofe del 
carme fatta da Ateneo510  potrebbe far pensare alla comunità saffica: «ne/ktar oi¹no-
xoou=sa» tou/toij toiÍj e(tai¿roij e)moiÍj te kaiì soiÍj. L'occasione è una festività, verosi-
milmente in onore di Afrodite, mentre il luogo è decisamente uno spazio sacro, sia esso 
un tempio, un te/menoj, un santuario in generale o una località all'aperto caratterizzata da 
rispetto religioso511. 
 
 Gli elementi reperiti in S. 2 trovano riscontro in particolare in S. 94 e 96, che 
senza essere componimenti rituali, rievocando la vita comunitaria sembrano tuttavia 
alludere, fra le altre cose, a pratiche cultuali e ai luoghi in cui esse trovano posto. Del 
paesaggio lunare di S. 96 e della sua somiglianza con il luogo descritto in S. 2 si è già 
parlato512 e sarà, perciò, sufficiente elencarne brevemente i punti di contatto: vi sono i 
fiori, in particolare le rose, i profumi e l'acqua sotto forma di rugiada 513 . S. 96, 
comunque, è indicativo dell'uditorio presupposto per le performances compiute in 
luoghi sacri, in quanto la raffigurazione del paesaggio lunare è effettuata in un 
componimento probabilmente rivolto ad un pubblico esclusivamente femminile che 
pare avere una certa familiarità con simili ambienti, vista l'ampiezza della sezione 
descrittiva. 
 Particolarmente significativa nel carme in questione è la sua parte finale, assai 
frammentaria, dove si prefigura un'azione identica a quella che compare nella strofe 
finale di S. 2. 
 
26 _ kaiì d[.]m?[      ]oj  ¹Afrodi¿ta   e … Afrodite 
 kam?[           ] ne/ktar eÃxeu' a)pu\   … versò nettare dall' 
 xrusi¿aj [        ]n?an   aurea … 
29 <_> . . ..Ÿ]apour?[     ] xe/rsi  Pei¿qw … con le mani Persuasione 
         (S. 96,26-29) 
 
 Afrodite versa nettare da un oggetto d'oro, presumibilmente un vaso, ed è adiu-
vata in questa operazione da Peithò, divinità che, insieme alla Cipride, ha una funzione 
di primo piano nella cerimonia nuziale514. 
 
510 Cf. Nicosia 1976, 95ss. 
511 Cf. Pirenne-Delforge 1994, 371s. 
512 Cf. supra pp. 253s. 
513 Cf., per la Dio\j a)pa/th, supra p. 320 e n. 503. 
514 Su Afrodite Peiqw/ cf. Shields 1917, 33. Si veda inoltre Plut. Mor. 264b pe/nte deiÍsqai qew½n tou\j 
gamou=ntaj oiãontai, Dio\j telei¿ou kaiì àHraj telei¿aj kaiì ¡Afrodi¿thj kaiì Peiqou=j, e)piì pa=si d' 
¹Arte/midoj, hÁn taiÍj loxei¿aij kaiì taiÍj w©diÍsin ai¸ gunaiÍkej e)pikalou=ntai. La frase si riferisce alla 
cerimonia nuziale romana, ma Boulogne (2002, 316) nota come questo catalogo di divinità non si 
 
La comunità saffica 
323 
 
 Per definire il pubblico di componimenti quali S. 2, ad ogni modo, è decisivo S. 
94. Saffo, per ricordare alla donna in partenza l'affetto che la comunità ha per lei, 
compie una sorta di catalogo delle attività svolte dalla poetessa stessa, dalla sua interlo-
cutrice e, verosimilmente, da tutto il gruppo femminile che è presente alla perfor-
mance515. La divisione in sequenze compiuta qui di séguito ricalca in parte quella 
compiuta da Ferrari in Il pubblico saffico516: si premette, inoltre, che l'analisi parte dal 
presupposto che tutta la comunità saffica partecipi alle attività descritte nel compo-
nimento e questo sulla base del pedh/pomen del v. 8517. 
 
 
confaccia assolutamente al matrimonium, bensì è conforme al ga/moj, ossia Plutarco sembra aver trasposto 
in modo aproblematico divinità greche in un culto romano, non apprezzando le differenze fra i due 
contesti. 
515 Sul valore di pedh/pomen come allusivo alla presenza della comunità femminile cf. supra p. 285 e n. 
334. 
516 Ferrari 2003, 64. 
517 Cf. supra pp. 58ss. 
 Saffo518 
 «teqna/khn d' a)do/lwj qe/lw»:   «Vorrei francamente esser morta». 
  
interlocutrice 
2 <_> aÃ me yisdome/na kateli¿mpanen   Ella, piangendo, mi abbandonava 
 po/lla kaiì to/d' eÃeipe ? [ moi   e fra le molte cose mi disse questo: 
 «wÓim' w©j deiÍna pep[o/nq]amen,   «ahimé quanto terribilmente abbiamo sofferto, 
5 _ Ya/pf', hÅ ma/n s' a)e/kois' a)pulimpa/nw».  Saffo, certo contro voglia ti lascio» 
  
propemptikon di Saffo a nome della comunità519 
 ta\n d' eÃgw ta/d' a)meibo/man: e questo io le rispondevo: 
 «xai¿rois' eÃrxeo kaÃmeqen   Va' contenta e di me 
8 _ me/mnais', oiåsqa ga\r wÓj <s>e pedh/pomen:   ricordati, perché sai quanto ti volevamo bene; 
 ai¹ de\ mh/, a)lla/ s' eÃgw qe/lw   ma se non lo rimembri, io voglio  
 oÃmnaisai[. . . .Ÿ]. [. . .Ÿ].e ?ai   rammentare … 
11 _ . . [  – 10 –  ] kaiì ka/l' e)pa/sxomen:   e belle cose ci capitavano:  
  
catalogo dei ka/la 
  
attività svolte in un interno 
 po?/[lloij ga\r stefa/n]oij iãwn   infatti di molte corone di viole, 
 kaiì br[o/dwn !!!]k?i¿wn t' uÃmoi   di rose e di … insieme 
14 _ ka. . [  – 7 – ] pa\r eÃmoi p<e>reqh/ka<o>   … presso di me ti cingesti, 
 kaiì po/?llaij u)paqu/midaj   e molte ghirlande intrecciate 
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           (S. 94) 
 
 Per il contesto performativo oggetto di questo paragrafo, i.e. i luoghi sacri, la 
parte interessante è quella conclusiva, ossia dai vv. 24ss. La dimensione esterna delle 
azioni descritte in questi versi è palese a causa del termine aÓlsoj presente al v. 27. La 
poetessa fa un elenco dei luoghi e delle attività da cui il noi non era assente: il primo 
elemento comprensibile è il termine iÕron, che, a detta di Page (1955, 80), dovrebbe 
essere inteso come un aggettivo, visto che in Saffo ed Alceo ‘tempio’ viene indicato con 
il termine nau=oj521. La dimensione sacrale di quanto compiuto all'esterno è evidente nei 
versi successivi, poiché vi compare un bosco sacro che ricorda quello di meli di S. 2. La 
poetessa, insomma, pare alludere alla ritualità di cui ella stessa, la sua interlocutrice e il 
 
518 Ferrari (2003, 62 n. 39) nota giustamente che «la frase (i.e. il v. 1) […] è da assegnare a Saffo nel 
presente […] per ragioni espressive: non conosciamo casi, in Saffo come in Omero, di battute di un certo 
personaggio che vengano interrotte ex abrupto e poi riprese con un "egli/ella disse"; e inoltre, nell'ipotesi 
dell'attribuzione della frase alla ragazza che si congeda, saremmo di fronte a un'incongruente antiklimax 
emotiva. Non si può dire "questa separazione mi fa desiderare di essere morta", tanto è dolorosa, e poi 
"davvero ti lascio contro la mia volontà"» (Vetta 1999, 140)». 
519 Cf. Howie 1979, 330ss. 
520 Cf. Burzacchini 2005a, 162. 
521 Dei due esempi citati dallo studio inglese come paralleli per il significato ‘tempio’ (S. 2,1 e Alc. 325,3) 
solo quello alcaico può essere preso in considerazione, visto che l'ostrakon riporta un testo incerto al v. 1 
(cf. supra pp. 315ss.) 
 ple/ktaij a)mf' a)pa/lai de/rai   intorno al collo delicato 
17 _ a)nqe/wn e ? [ – 6 –        ] pepohmme/naij   fatte di fiori … 
 kaiì p. . . . . [         ].  mu/rwi   e … con unguento 
 brenqei¿wi?. [         ]r?u[. .]n   prezioso …  
20 <_> e)calei¿yao ka?[iì bas]i?lhi¿wi      e regale ti profumasti, 
 kaiì strw¯mn[an e)]piì molqa/kan   e su morbidi letti 
 a)pa/lan pa.[     ]o?n?wn   delicati … 
23 _ e)ci¿hj po/qo?[n      ].ni¿dwn   facevi uscire il desiderio … 
  
attività svolte in esterni 
  
a) spazi sacri 
 kwuÃte tij[       ouÓ]t?e? ti   né un … né uno/a spazio/cerimonia 
 iåron ou)d' u[        ]   sacro/a520 
26 <_> eÃplet' oÃpp?[oqen aÃm]mej a)pe/skomen,   vi era donde noi fossimo assenti 
 ou)k aÃlsoj . [        ].roj   non un bosco … 
  
b) cerimonie ‘pubbliche’ 
 [                  ]yofoj   … rumore 
29 <_> [                  ]. . .oidiai … 
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suo uditorio erano protagonisti ripetutamente, come attesta l'imperfetto iterativo a)pe/-
skomen.  
 Al v. 28, inoltre, è presente il termine yo\foj, che ricompare nella produzione 
saffica in un contesto nuziale mitico, ma che probabilmente ha un riscontro puntuale 
nella realtà522: nella descrizione di S. 44,23ss. dell'a)gwgh/ che conduce Andromaca ad 
Ilio, si fa accenno al suono dell'auÓloj, allo yo\foj di crotali e ad un me/loj, ossia a quelle 
pratiche musicali tipiche della cerimonia nuziale. Il contesto di S. 94,28 è certamente 
troppo frammentario per assicurare la presenza in questo luogo di un riferimento alle 
cerimonie nuziali a cui la comunità saffica aveva partecipato, ma potrebbe esserne un 
indizio: per questa ragione si è compiuta una divisione tematica fra i vv. 24-27 e 28s. 
 
 Due altri componimenti sembrano riconducibili a spazi sacri, ma probabilmente 
presuppongono un pubblico più vasto del precedente, ovvero S. 5 e S. 17. Per quanto 
concerne la contestualizzazione in un santuario della preghiera ad Afrodite e alle 
Nereidi523 in favore di Carasso, nessun elemento certo è possibile annoverare: termini 
quali a)bla/bhn al v. 1, tima/j al v. 10 e poli/tan al v. 14 farebbero pensare ad una 
dimensione più o meno ufficiale, con la presenza alla performance di una componente 
maschile524. In S. 17, la sacralità del luogo presupposto dal carme è più evidente: il 
componimento si riferisce indubbiamente al te/menoj di Messa e il tui/d'(e) del v. 7 
sembra assicurare la presenza di Saffo e del suo uditorio proprio nel recinto sacro525. È 
uno dei pochi casi, insieme a S. 44A, in cui Afrodite è completamente assente, anche se 
la frammentarietà del carme impedisce valutazioni più approfondite. L'occasione della 
presenza di Saffo in questo luogo non è chiara, in quanto i kallistei=a che qui si 
svolgevano e che vedevano fra le protagoniste le donne di Lesbo sembrano non 
conformi all'esordio del componimento, il quale si riferisce a un qualche problema 
connesso alla navigazione; la comunità femminile, ad ogni modo, potrebbe assistere o 
partecipare alla performance, vista la presenza del termine parqe/noj al v. 14. 
 
 Per quanto riguarda gli spazi sacri, i dati che emergono dai frammenti 
permettono di apprezzare come essi fossero teatro dell'attività poetica e rituale di cui la 
comunità saffica era protagonista. Afrodite, in questi componimenti, detiene una 





522 Cf. Rösler 1975. 
523 Le Nereidi paiono essere oggetto di culto a Lesbo: vicino Plumari è stata rinvenuta un'iscrizione di 
terzo secolo che forse rappresenta una dedica a queste divinità (Shields 1917, 43) 
524 Cf. infra pp. 366ss. e Aloni 1997, LXXss. 
525 Cf. infra pp. 389ss. 




 La partecipazione della comunità saffica ad alcuni momenti festivi che 
coinvolgevano una parte consistente della po/lij mitilenese è provata dalla poesia 
nuziale e da quanto è stato ricavato a proposito di S. 27526. A questo proposito, è 
doverosa un'annotazione. Aloni afferma, riguardo a questa parte della produzione 
saffica, che «il pubblico è in questo caso sempre ampio, fino a comprendere almeno in 
teoria tutta la collettività, nel caso degli imenei che accompagnano il percorso del corteo 
nuziale dalla casa della sposa a quella dello sposo»527. Ora, ciò è vero in linea di 
principio, ma probabilmente, viste le dinamiche in cui le oi)ki/ai aristocratiche lesbie 
erano coinvolte, non corrisponde completamente alla realtà. La dimensione festiva, in 
effetti, è probabile che coinvolgesse esclusivamente le fazioni alleate alle famiglie i cui 
componenti si univano nel ga/moj, mentre il resto della popolazione poteva sì assistere 
casualmente alla cerimonia, ma non parteciparvi. Non bisogna, in effetti, confondere la 
realtà quotidiana con la dimensione mitica di S. 44, dove tutta la po/lij troiana partecipa 
alla festa perché il matrimonio concerne un appartenente alla famiglia reale e, per di più, 
l'eroe più importante della città. Nella pratica reale, però, la situazione era probabil-
mente ben diversa528. Per quanto concerne i canti nuziali, dunque, è sufficiente dire che 
essi avevano come effettivo uditorio una parte importante della città. 
 
 Oltre al ga/moj, la presenza di riferimenti ad attività coreutiche ha portato alcuni 
studiosi ad ipotizzare, per questi, performances pubbliche e festive529. Tale evenienza è 
certo possibile, ma non è strettamente necessaria in tutti i casi: di fronte alla fram-
mentarietà della produzione saffica, si può anche supporre che alcune esecuzioni corali 
non fossero necessariamente legate ad un contesto ‘pubblico’. È notevole, infatti, che in 
componimenti quali S. 58 o 96 non vi sia allusione ad un pubblico vasto, anzi, soprat-
tutto per quanto concerne S. 58, per ragioni tematiche si potrebbe ritenerlo un carme a 
pubblico ristretto.  
 Una performance corale e, forse, pubblica può essere presupposta da un 
componimento dell'Anthologia Palatina, il quale, però, per la distanza temporale che lo 
separa da Saffo, non può essere che evocativo. 
 
  ãElqete pro\j te/menoj taurw¯pidoj a)glao\n  àHrhj,   
   Lesbi¿dej, a(bra\ podw½n bh/maq' e(lisso/menai:   
 eÃnqa kalo\n sth/sasqe qev= xoro/n: uÃmmi d' a)pa/rcei 
   SapfwÜ xrusei¿hn xersiìn eÃxousa lu/rhn.   
 
526 Cf. supra pp. 302ss. 
527 Aloni 1997, LVIII. 
528 Cf. supra pp. 269ss. 
529 Cf. Lardinois 1994, 57ss., Lardinois 1996, 150ss. e Ferrari 2003, 89. Cf. supra p. 294 n. 379. 
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5 oÃlbiai o)rxhqmou= polughqe/oj: hÅ gluku\n uÀmnon   
 ei¹sai¿+ein au)th=j do/cete  Kallio/phj. 
        (AP IX 189) 
 
 È possibile che il componimento alluda ad un carme saffico rappresentante una 
situazione simile, anche se non sembra lecita la semplice connessione fra questo conte-
sto e S. 17, a cui si è fatto precedentemente rapido accenno530: l'identità di luoghi, infatti, 
non permette da sola un raffronto, perché Saffo può aver composto numerose poesie per 
occasioni legate al te/menoj di Messa, soprattutto tenendo presente l'importanza del 
luogo per i Lesbi531. Una performance pubblica, comunque, potrebbe essere plausibile 
per il coro rispecchiato da AP IX 189: nel caso in cui, infatti, la scena rappresentata si 
riferisse alla celebrazione dei kallistei=a532, bisognerebbe tener presente che anche gli 
uomini vi partecipavano, almeno come spettatori533. Punti di contatto, del resto, si 
riscontrano con S. 58, soprattutto per le modalità esecutive: è necessario, ad ogni modo, 
notare che in AP IX 189 non vi è un accenno diretto al fatto che chi danza sia in età 
giovanile, cosa che, invece, avviene nel componimento saffico. Non è secondario, a 
questo proposito, che, quando Alceo allude agli agoni di bellezza che si svolgevano nel 
te/menoj (Alc. 130b,32ss.), parli di gunai=kej (v. 34), non di parqe/noi. 
 
 Altra possibile esecuzione ‘pubblica’ può essere presupposta da S. 140. 
 
«katqna<i¿>skei,  Kuqe/rh', aÃbroj  ãAdwnij: ti¿ ke qeiÍmen;» 
«kattu/ptesqe, ko/rai, kaiì katerei¿kesqe ki¿qwnaj». 
 
«Muore, Cipride, il delicato Adone: che cosa possiamo fare?» 
«battetevi il petto, ragazze, e laceratevi le vesti» 
         (S. 140) 
         
 Il passo ha certamente come contesto la celebrazione degli Adonia, festa atta a 
celebrare la morte dell'amante d'Afrodite. Era questa, secondo Will (1975, 96ss.), una 
celebrazione in più giorni: prima si posizionavano sui tetti delle case i cosiddetti giardi-
ni di Afrodite; poi avveniva la lamentazione rituale notturna per la morte del dio a cui 
seguiva una processione mattutina che trovava conclusione nell'abbandono in mare di 
 
530 Cf. Dain (1957, 75), il quale connette il componimento dell'Anthologia Palatina con S. 17, senza 
tuttavia offrire valide motivazioni al riguardo. L'identità di luoghi, in effetti, non implica necessariamente 
identità di occasioni e nulla assicura che S. 17 implicasse, come AP IX 189, una performance corale. 
531 Cf. Labarre 1994, 415ss. e, inoltre, infra, pp. 389ss. 
532 Schol. Il. IX 128, Ath. XIII 610a e, inoltre, Brelich 1969, 339 n. 100. 
533 Cf. Alc. 130,31ss. 
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un fantoccio rappresentante Adone; infine, si celebrava gaiamente la risurrezione del 
dio534.  
 Alcune fonti, tuttavia, mostrano qualche elemento discordante rispetto a questa 
rappresentazione. L'esordio della Samia di Menandro sembra prospettare una certa unità 
delle azioni cultuali proprie di questa festività e pare, oltretutto, presupporre la sua con-
testualizzazione esclusivamente in un'abitazione privata: Moschione racconta di aver 
trovato nella propria casa alcune donne che celebravano le feste di Adone (v. 39); 
l'e(orth/ era piena di gioia: le partecipanti portavano sul tetto i kh=poi, danzavano e 
compivano una pannuxi/j (vv. 45ss.). Non vi è accenno, qui, alla lamentazione né ad una 
prosecuzione della festa fuori della casa535. Plutarco, però, nella Vita di Alcibiade, nota 
un fatto interessante a questo proposito: la partenza della spedizione in Sicilia fu accom-
pagnata, a suo dire, da segni nefasti, fra i quali la celebrazione concomitante degli Ado-
nia, durante i quali le donne, compiendo lamentazioni funebri, esponevano per la città 
eiÓdwla simili a morti536. 
 Questo breve quadro non permette certamente di valutare quale fosse il contesto 
specifico di S. 140, ma suggerisce la possibilità che esso presupponesse una perfor-
mance pubblica: se è vero, infatti, che il quadro della festa non è chiarissimo e se è 
probabile che da luogo a luogo e con il passare del tempo essa abbia potuto cambiare i 
propri connotati, è vero anche che si possono discernere dalle fonti due diverse ambien-
tazioni, l'una ‘privata’ e l'altra ‘pubblica’. 
  
 Per quanto riguarda le feste più in generale, è lecito affermare che esse fossero 
una delle occasioni che vedevano protagoniste le appartenenti alla comunità saffica; du-
rante la loro celebrazione, inoltre, è molto probabile che partecipassero molti individui 
esterni al gruppo femminile ristretto. Pare emergere, ad ogni modo, un ruolo importante 
delle donne nel calendario festivo pubblico della città, come ad esempio testimoniano i 
kallistei=a del santuario di Messa o la funzione centrale che le donne ricoprivano 
durante le cerimonie nuziali.  
 Oltre ai luoghi sacri, dunque, dove non è detto che fossero sempre presenti altre 
persone alla performance oltre ai membri del gruppo saffico, esistevano altre occasioni, 
sempre legate alla ritualità, che implicavano certamente un pubblico molto ampio e che 
vedevano le fi/lai di Saffo impegnate in attività d'interesse che si potrebbe definire 
‘pubblico’. Questa ipotesi giustifica la divisione in sequenze operata ai vv. 24ss.: da una 
parte vi sarebbero le occasioni sacrali, dall'altra quelle festive, con la conseguente 
diversità di uditori. 
 
534 RIMANDO A DETIENNE 
535 Cf. Ar. Lys. 389s. 
536 Plut. Alc. 18,5 ¡Adwni¿wn ga\r ei¹j ta\j h(me/raj e)kei¿naj kaqhko/ntwn, eiãdwla/ te pollaxou= nekroiÍj 
e)kkomizome/noij oÀmoia prouÃkeinto taiÍj gunaici¿, kaiì tafa\j e)mimou=nto kopto/menai kaiì qrh/nouj vÅdon. Cf. 
Plut. Nic. 13,11. 




 Se per una contestualizzazione all'interno di spazi sacri o ‘pubblici’ si possono 
reperire elementi piuttosto certi in Saffo, così non avviene per gli ‘interni’: le indica-
zioni, in effetti, sono vaghe. Il primo contesto da prendere in esame è S. 150. 
 
ou) ga\r qe/mij e)n mousopo/lwn oi¹ki¿#  non è lecito, infatti, che nella casa delle serve delle Muse 
qrh=non eiÕnai: ouÃ k' aÃmmi pre/poi ta/de vi sia il lamento funebre: a noi queste cose non si confanno. 
                    (S. 150) 
 
 Per un'analisi più completa del frammento, innanzi tutto, è opportuno valutare in 
quale contesto esso è citato dalla fonte: come confronto per l'atteggiamento di Socrate 
nei confronti di Santippe addolorata per la prossima morte del marito, Massimo di Tiro 
riporta il passo saffico in cui la poetessa rimprovera la figlia Cleide, invitandola a far 
cessare il qrh=noj. 
 
 Il punto che ha maggiormente interessato la critica è l'espressione e)n mouso-
po/lwn oi¹ki¿#, la quale ha acceso un dibattito di vasta portata, perché si è ritenuto che 
essa fosse indicativa rispetto alla contestualizzazione della poesia saffica. Un dato preli-
minare, tuttavia, lascia perplessi, ossia la grande importanza tributata a queste parole se 
si considera l'esiguità del frammento oggetto di analisi e la problematicità del suo testo.  
 Già quest'ultimo, in effetti, dovrebbe obbligare ad una grande prudenza. Il 
frammento, così com'è citato nella fonte, presenta un ritmo coriambico evidente in ga\r 
qe/mij e)n mousopo/lwn e in aÃmmi pre/poi e, inoltre, un attacco e una chiusa tipici del 
gliconeo, ossia rispettivamente qrh=non e -poi ta/de537; su questa base, Voigt ha supposto 
un asclepiadeo maggiore, il che implica al v. 2, oltre alla correzione di eiÕnai in eÓmmenai, 
l'ipotesi dell'esistenza d'una lacuna fra il verbo ‘essere’ e la negazione, mentre al v. 1 
bisogna introdurre una lacuna iniziale e correggere con do/m% il tràdito ma ametrico 
oi)ki/a. 
 Gli interventi sul testo sono molti e gli uni implicano gli altri: si suppone una 
forma metrica, possibile ma non sicura, e si piega il testo ad essa. Quel che più interessa 
ai fini di questo studio, è la correzione di oi)ki/a, dal significato inequivocabile, con 
do/moj, la cui valenza, come ha mostrato il Alc. 140, è ambivalente538. È per questa 
ragione, dunque, che si è preferito riportare il testo di S. 150 così come compare in 
Massimo di Tiro. 
 
 
537 Cf. Ferrari 2003, 85s. 
538 Cr. supra pp. 89ss. 
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 Il senso di mousopo/loj ha suscitato, come anticipato, molto interesse. Lanata539 
ha affermato che «parlando di sé come moisopo/loj Saffo non usa […] un qualsiasi 
termine generico per designarsi ‘poetessa’, ma si indica come appartenente a una 
associazione cultuale». A tal proposito cita un documento epigrafico che 
testimonierebbe il senso cultuale del termine. 
             
 to\ koino\n tw½n periì to\n 
 Dio/nuson texnitw½n tw½n 
 e)n Qh/baij Dioklh=n Timo- 
 stra/tou Dionu/swi. 
5 eÃsthsen Bromi¿wi Dioklh=n Timostra/tou ui¸o\n 
 e)<s>qlh\ texnitw½n mousopo/lwn su/nodoj. 
       (IG VII 2484) 
 
 È arduo usare una testimonianza del II secolo a.C., per di più fuor di contesto, 
per comprendere non solo un aspetto linguistico, ma anche sociale di una realtà lontana 
almeno quattro secoli e mezzo. Il preteso senso cultuale di mousopo/loj nell'iscrizione 
citata non è sostenibile in modo fondato, perché della su/nodoj in questione non si hanno 
notizie: dall'iscrizione si ricava semplicemente che un gruppo di artisti legati a Dioniso, 
probabilmente gli attori di una compagnia teatrale540, ha dedicato a Diocle nel santuario 
del Bromio una statua541. Il fatto che tale su/nodoj abbia una base religiosa è, al limite, 
sostenibile in base al termine texni/thj, che dal IV secolo a.C. indica in determinati casi 
i membri delle associazioni dionisiache di attori: queste su/nodoi si formarono per 
assicurare protezione sociale alle sue componenti grazie alla sfera sacrale che le 
circondava542. È notevole, in questo quadro, che, a differenza di texni/thj, ‘servitore 
delle Muse’, dal punto di vista linguistico, non denuncia alcuna sfumatura cultuale: se si 
vedono le occorrenze di mouso/poloj nella letteratura greca543 si nota come il suo senso 
 
539 Lanata 1966, 67. Cf. Gentili 1966, 56 e Grandolini 2000, 355ss. 
540 Cf. LSJ9 1785 s.v. texni/thj. 
541 IG VII 2484 è datata dall'editore, Dittenberger, al II a.C. 
542 Cf. Ghiron-Bistagne 1976, 169s. 
543 Grandolini (2000, 356) distingue tre accezioni di mousopo/loj. Il termine può indicare 1) un poeta o la 
sua attività, 2) l'attività scolastica, 3) l'attività artistica, comprendente poesia, musica e canto. L'analisi dei 
contesti in cui compare mousopo/loj, tuttavia, porta a rigettare l'idea della studiosa: il termine ricorre 22 
volte nella letteratura greca e generalmente significa ‘poeta’ (Eur. Alc. 445, Ath. XIV 617a, Hesych. m 
1754, AP. VII 698,11, VIII 108,1, IX 248,4, 350,3, 356,2, XI 373,1 a cui vanno aggiunti due casi in cui 
probabilmente il testo implica tale significato, ossia App. Anth. II 319,2 e III 256,2 Cougny), ‘melodioso’ 
o ‘poetico’ (Eur. Ph. 1499 e schol. ad locum, Ath. X 455a, XIII 597e, Nonn. D. XLV 185, AP XII 257,6) 
e qualcosa connesso all'attività del poeta (AP VI 322,4, IX 270,4). Per l'attività scolastica si può 
annoverare Opp. H. I 680, in cui i cuccioli dei delfini, sotto la tutela dei genitori, vengono paragonati ad 
una scolaresca: w¨j d' oÀte mousopo/lwn eÃrgwn aÃpo paiÍdej iãwsin / a)qro/oi, oi¸ d' aÃr' oÃpisqen e)pi¿skopoi 
e)ggu\j eÀpontai / ai¹dou=j te prapi¿dwn te no/ou t' e)pitimhth=rej / presbu/teroi. In base a questo passo, 
Grandolini (2000, 356), a dispetto del dibattito intercorso fra Parker e Lardinois, considera che 
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sembrerebbe essere ‘qui circa musas versatur, Musarum famulus’544, sia che la parola 
sia usata come aggettivo con il significato di ‘melodioso’ o ‘poetico’ sia che sia 
utilizzata come sostantivo con il senso di ‘poeta’. Di fronte a questa situazione, ogni uso 
di S. 150 come testimone dell'essenza della comunità saffica va, a mio giudizio, rifiu-
tata545: il contesto è troppo ristretto e non vi sono dati significativi per poter individuare 
in questo frammento il pubblico presupposto dalla poetessa.  
 
 Per tornare al carme saffico, quel che vi risulta interessante è la presenza di 
oi)ki/a, lezione che non può essere rifiutata semplicemente sulla base di una supposta 
struttura metrica soggiacente il componimento: Saffo invita Cleide a far cessare il 
qrh=noj in quanto a ‘coloro che si occupano delle Muse’ ciò non è permesso. Come nota 
Ferrari, questo non significa che il lamento funebre poetico sia completamente bandito 
«ai/alle servi/e delle Muse», perché il qrh=noj era anch'esso sotto tutela di tali divinità: 
Saffo, allora, potrebbe invitare semplicemente a far cessare il pianto che «rischia di 
diventare senza requie»546.  
 Cosa, dunque, s'intende per «servi/serve delle Muse»? Data l'importanza che 
queste divinità ricoprono nella produzione saffica e visto il loro stretto legame con 
Afrodite, si potrebbe affermare, in via del tutto ipotetica, che il termine faccia 
riferimento a coloro che aderiscono all'ideologia afroditica. Ciò che, tuttavia, risulta più 
importante in questi versi, è proprio il riferimento all'oi)ki/a, in quanto con questo 
termine probabilmente s'individua il luogo in cui avviene la performance, ossia un'abita-
 
mousopo/loj, oltre ad avere connotazione cultuale, indichi anche l'attività scolastica: ciò sarebbe 
supportato dallo scolio al passo di Oppiano mousopo/lwn: hÄ sxolh=j, a)po\ tw½n sxolei¿wn, maqhma/twn. Ora, 
oltre al fatto che l'uso di uno stesso termine ben nove secoli dopo Saffo non è assolutamente probante per 
il senso che la poetessa le attribuiva, c'è da dire che quella di Oppiano sembra in realtà una metafora: i 
giovani ‘escono’ dalle opere attinenti le Muse, ossia si allontanano dalle materie che studiano a scuola, e 
lo scolio sembra proprio alludere a ciò spiegando il termine con maqh/mata. L'uso d'Oppiano, insomma, 
può essere incluso nei casi in cui mousopo/loj significa ‘poetico’ o ‘connesso all'attività del poeta’, ossia 
allo studio delle lettere. Fra i vari sensi di mousopo/loj, si può annoverare anche quello più generale di 
‘artista’, che forse compare in AP IX 799: l'epigramma si riferisce ad un ritratto dell'imperatore dedicato 
da Muselio a Costantinopoli (cf. Laurens 1974, 173 n. 1). L'eiÓkwn è, per Giuliano Egizio, timh/ per i 
mousopo/loi, ossia, forse, per coloro che l'hanno effigiata (Pontani 1980, 389: «Roma gratificò d'un 
Museo, dove fece effigiare / del sovrano l'immagine divina - / fregio d'artisti etc.»), anche se è possibile 
che il termine faccia riferimento ai letterati che lavorano nel Museo (Paton 1948: «He presented 
Constantinople with a Museum and with a splendid painting of the sovereign inside, an honour to poets, 
etc.»). Che siano gli artigiani o i poeti, comunque, nulla permette di reperire un riferimento ad una 
comunità cultuale: mousopo/loj potrebbe specificare semplicemente ‘artigiani’, forse sottolineandone la 
perizia. Contro l'opinione di Grandolini anche Ferrari (2003, 84s. n. 97). 
544 ThGL VI 1229 s.v. mousopo/loj. 
545 Cf. la posizione di Lasserre (1989, 114) a proposito di S. 150, il quale afferma che «les servantes des 
Muses, au pluriel, ne peuvent être que ces filles "les mieux nées du pays" dont la poétesse prenait en 
charge l'éducation aux arts des Muses». 
546 Ferrari 2003, 87.  
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zione: è, dunque, possibile che alcuni carmi saffici avessero come contesto un luogo 
‘privato’. 
 
 Questa ipotesi trova una conferma in S. 94,12-23, componimento che, come già 
accennato, offre la possibilità di legare la comunità saffica a particolari luoghi. È 
opportuno, in primo luogo, giustificare perché si ritiene plausibile contestualizzare 
questa sezione in un ‘interno’, probabilmente paragonabile a quello supposto per S. 150. 
Due sono i punti di appoggio: pa\r eÓmoi al v. 14 e strw/mnan al v. 21. Per quanto 
riguarda il primo caso, Ferrari ha notato, riprendendo Hutchinson547, che espressioni 
quali pa\r eÓmoi sono solite «denotare il trovarsi non solo accanto ma in casa di 
qualcuno». Ora, se anche ciò è vero548, questo solo elemento non permette di affermare 
con sicurezza che Saffo e la sua interlocutrice si trovassero a casa della poetessa: è il 
contesto, in effetti, ad essere indicativo. Se si prende come parallelo, ad esempio, Il. IV 
365ss. si nota come simili espressioni possono indicare semplicemente ‘il trovarsi 
accano a qualcuno’: euÕre … Diomh/dea / e(stao/t' eÃn q' iàppoisi kaiì aÀrmasi kollhtoiÍsi: / 
pa\r de/ oi¸ e(sth/kei Sqe/neloj Kapanh/i+oj ui¸o/j. Anche se l'espressione è in senso figurato, 
è interessante a questo proposito citare anche Il. I 173-175: (Agamennone ad Achille) 
feu=ge … / li¿ssomai eiànek' e)meiÍo me/nein: pa/r' eÃmoige kaiì aÃlloi / oià ke/ me timh/sousi.  
 In realtà, il dato su cui bisognerebbe riflette è strwmnh/. Il termine sembrerebbe 
indicare in modo univoco il ‘giaciglio’549, o tutt'al più le coperte o la biancheria da 
letto550, e la sua collocazione fuori da un ambiente ‘privato’ sembra improbabile. Stando 
così le cose, bisogna supporre che la scena erotica che occupa la prima parte del 
‘catalogo dei ka/la’ 551  abbia come contesto un ambiente diverso dai precedenti, 
probabilmente una casa. 
 
 Messo in evidenza questo elemento iniziale, è necessario vedere in dettaglio le 
attività che l'interlocutrice di Saffo svolge in questo quadro: si cinge di ste\fanoi fatte 
con viole e rose, indossa collane intrecciate di fiori, si unge d'olio e su morbidi letti dà 
soddisfazione al proprio desiderio erotico552. Sul valore dei fiori e il loro rapporto con la 
sfera di Afrodite non è necessario tornare, dato che questo aspetto è stato messo in luce 
a proposito di S. 2, mentre è chiaro da sé che il rapporto erotico sia sotto la tutela della 
Cipride: tutta la scena, insomma, ha una caratterizzazione afroditica marcata. 
 
547 Hutchinson 2001, 145. 
548 Cf. Chantraine, GH II 121. 
549 Page (1955, 79) sottolinea che «strwmnh/ regularly means not a couch, for reclining, or a seat of any 
kind, for sitting, but a ‘bed’, a place where you lie down for the night». Per il valore di ‘letto’ del termine 
cf., ad esempio, Pind. P 1,28, N 1,50, Aesch. Ch. 671, Thuc. VIII 81,3, Eur. Ph. 421, Xen. Symp. IV 38,3.  
550 Cf. Pind. P 4,230 e Xen. Cyr. IV 5,39. 
551 Con ‘catalogo dei ka/la’ si riprende un'espressione di Howie 1979, 317ss.. 
552 Sul valore di e(ci/hj po/qon cf. Page (1955, 79) che spiega l'espressione come analoga a quella omerica 
e)c eÓron eiÐhn. 
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 Il coronarsi di fiori, che costituisce la preparazione all'eÓrwj553, non è un'azione 
isolata nella produzione saffica, ma ha precisi paralleli. 
   
SapfwÜ d' a(plou/steron th\n ai¹ti¿an a)podi¿dwsin tou= stefanou=sqai h(ma=j, le/gousa ta/de 
(S. 81554): 
  
 su\ de\ stefa/noij, wÕ Di¿ka, pe/rqesq' e)ra/taij fo/baisin   
5 oÓrpakaj a)nh/tw sunerrais' a(pa/laisi xe/rsin:   
 eu)anqe/a ga\r pe/letai kaiì Xa/ritej ma/kaira<i>   
 ma=llon proto/rhn, a)stefanw¯toisi d' a)pustre\fontai.  
  
 Tu, oh Dica, cingiti di amabili corone le chiome, 
5 avendo intrecciando con le mani delicate ramoscelli di aneto: 
 le Cariti, infatti, rivolgono (?) con preferenza lo sguardo 
 verso le cose fiorite, ma rifuggono da di non porta corone. 
 
w¨j eu)anqe/steron ga\r kaiì kexarisme/non ma=llon toiÍj qeoiÍj paragge/llei stefa-
nou=sqai tou\j qu/ontaj.  
         (Ath. XV 674e)555 
 
 Saffo invita Dica a cingersi di una corona di aneto che sembrerebbe aver 
intrecciato precedentemente. Le chiome della fi/lh della poetessa emanano eÓrwj: la 
ragione di questo invito è che le Cariti sono più felici di volgere lo sguardo verso quanto 
è adorno di fiori, mentre sono restie verso chi non è coronato556. L'immagine ha punti di 
contatto, oltre che con S. 94, anche con S. 98, la cui protagonista è Cleide: in tutti questi 
contesti sembra essere protagonista una donna che ha raggiunto la xa/rij, ossia ci si 
riferisce almeno ad una parqe/noj. Elemento interessante, inoltre, è il commento di 
Ateneo, il quale cita il frammento come testimonianza del fatto che gli dèi sono più 
propizi nei sacrifici (qu/ontaj) verso coloro che sono adorni di fiori. Il problema è il 
seguente: Saffo non fa accenno ad alcuna qusi/a nei versi citati e non a caso Kaibel 
(1890, III 491), a proposito di sunerraij, afferma «requiro participium ‘sacrificans’». 
 
553 Cf. Aloni 1998, 230. 
554 Riproduco il testo di Voigt, discostandomene ai vv. 5 e 7. 
555 Il testo è assai corrotto, in modo insanabile al v. 6 (cf. Aloni 1997, 130). Si è scelto, per quanto 
possibile, di essere maggiormente fedeli al testo tràdito rispetto a quanto non faccia Voigt. Al v. 4 si man-
tiene e)ra/taij rispetto alla correzione di Fick e)ra/toij, non necessaria dal punto di vista linguistico, al v. 5 
si mantiene sunerrais'(a) dei codici, che è la forma attesa in eolico per il participio aoristo di *sune/rrw 
= sunei/rw ‘intrecciare’ (cf. Lejeune 1972, 126s.). Si accetta, infine, al v. 7 la lieve correzione di Seidler al 
testo tràdito proterhn. Per la numerazione dei versi, ci si rifà a quella di Voigt. 
556 Cf. Bartol 1997, 76ss. 
La comunità saffica 
334 
Di fronte al testo saffico citato, viene il sospetto che il sofista leggesse ben più di quanto 
ha citato, altrimenti vi sarebbe una palese incoerenza fra quanto dice e S. 81. 
 
 A questo proposito, è significativo riportare un altro verso saffico che permette 
di chiarire ancora il quadro. 
 
newte/rwn kaiì e)rwtikw½n to\ stefanoplokeiÍn. pro\j to\ eÃqoj, oÀti e)stefanhplo/koun ai¸ 
palaiai¿. SapfwÜ (S. 125) «autao/ra e)stefanhplo/khn». 
       (Schol. Ar. Th. 401)557  
 
 L'interpretazione più probabile del testo corrotto è quella auÓta d'w)ra/a di Ahrens, 
la quale si adatta al contenuto dello scolio e corregge di poco il testo tràdito558: la 
locutrice direbbe, insomma, che da giovane era solita coronarsi, il che porterebbe forse a 
ritenere che l'indossare le corone di fiori e il confezionarle fosse proprio dell'età 
giovanile559.  
 Questo dato potrebbe trovare conferma in S. 98a. 
 
1 _ !!]!qoj: a) ga/r m' e)ge/nna?[t-   … colei, infatti, che mi generò … 
 s]f?aj e)p' a)liki¿aj me/g[an   quando era giovane grande … 
 k]o/smon aiã tij eÃxh<i> fo/ba<i>j?[   ornamento se una portava le chiome, 
4 [_] p?orfu/r?wi katelicame/[na plo/kwi  avendole avvolte in un nastro (?) purpureo 
 eÃ?mmenai ma/?la tou=to ![   essere questo … 
 a)?lla canqote/ra<i>j eÃxh[i  ma chi ha le chiome … 
7 [_] t?a<iì>j ko/ma<i>j da/idoj prof?[e/rei  più bionde della fiaccola è meglio (?) … 
 s]tefa/noisin e)parti/a[ij … che le orni di corone  
 a)?nqe/wn e)riqale/wn: [      di fiori splendenti; 
          (S. 98a,1-9)560 
 
 La ricostruzione del testo è molto difficile e, perciò, risulta assai ipotetica. Saffo 
racconta a sua figlia (cf. S. 98b,1) che la madre le raccontava come, quando era giovane 
(e)p' a)liki/aj), era un grande onore avere le chiome raccolte con un nastro (?) di porpora; 
ma per chi è bionda è meglio (prof?[e/rei) ornare le chiome con corone di fiori. Ancora 
una volta si avrebbe la connessione fra l'età giovanile, già connotata dalla xa/rij561, con 
le corone di fiori. 
 
 
557 Per S. 125 si riporta il testo dell'edizione Voigt. 
558 Cf. Aloni 1997, 215. Meno probabile auÓta d'e)rais[aŸ] (sempre di Ahrens), più invasiva e meno 
congrua con il testo tràdito. 
559 Cf. S. 122 aÃnqe' a)me/rgoisan paiÍd' aÃgan a)pa/lan. 
560 Cf. Page 1955, 98ss., Perrotta-Gentili 1965, 163ss., Aloni 1997, 162s. 
561 Cf. Calame 1977, II 99ss. e Aloni 1997, 162s. 
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 I dati emersi dall'accostamento di S. 94,12-23 con altri contesti saffici consen-
tono alcune riflessioni. In primo luogo, se quanto riporta Ateneo è corretto, emerge una 
relazione fra le corone di fiori e un certo tipo di ritualità, il che implica, forse, un carat-
tere rituale per la scena erotica del v. 23; a questa situazione, poi, bisogna aggiungere 
che il contesto in cui è inserita la scena parrebbe essere ‘privato’. C'è da chiedersi, dun-
que, se i vv. 23ss. descrivano un rito che comprende anche la sfera sessuale e che ha co-
me contesto una abitazione. A mio giudizio, tuttavia, ciò non è strettamente necessario. 
Se si prende come confronto la pratica del simposio, risulta evidente la stretta 
connessione tra il momento festivo e gli atti sacri che lo precedono, come la libagione o 
il peana cantato in coro dai convitati562: questo preludio sacralizza il momento comu-
nitario, ma non trasforma in rituale tutto quanto vi accade. 
 
 Non è secondario, a questo proposito, vedere il contesto in cui Ateneo cita S. 81. 
 
e)stefanou=nto de\ kaiì to\ me/twpon, w¨j o( kalo\j ¡Anakre/wn eÃfh (Anacr. PMG 410):  
  
e)piì d' o)fru/sin seli¿nwn stefani¿skouj   
qe/menoi qa/leian e(orth\n a)ga/gwmen 
Dionu/s% 
  
e)stefanou=nto de\ kaiì ta\ sth/qh kaiì e)mu/roun tau=ta, e)peiì au)to/qi h( kardi¿a. e)ka/loun de\ 
kaiì oiâj periede/onto to\n tra/xhlon stefa/nouj u(poqumi¿daj, w¨j  ¹AlkaiÍoj e)n tou/toij (Alc. 
362):   
 
a)ll' a)nh/tw me\n periì taiÍj de/rais<i> 
perqe/tw ple/ktaij u(poqu/mida/j tij. 
  
kaiì Sapfw¯ (S. 94,15s.):   
 
kaiì po/llaij u(poqu/midaj   
ple/ktaij a)mp' a)pa/l# de/r#.
 
kaiì ¡Anakre/wn (Anacr. PMG 397):   
 
            plekta\j  
d' u(poqumi¿daj periì sth/qesi lwti¿naj eÃqento. 
           (Ath. XV 16) 
 
 
562 Cf. Von der Mühll 1995, 10. 
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 Oltre alla citazione di S. 94,15s., gli altri esempi sembrano presupporre la 
preparazione al simposio563; è molto interessante, del resto, che i gesti compiuti da 
Anacreonte e Alceo paiano identici a quelli effettuati dall'interlocutrice di Saffo. Quel 
che se ne può dedurre, dunque, è che l'attività di cui la poetessa e la sua fi/lh sono pro-
tagoniste ha sì una connotazione sacrale, ma alla stregua di ciò che avviene durante il 
simposio; la dimensione sacra del rapporto erotico, inoltre, non stupisce certo, se si tiene 
presente da una parte che l'eÓrwj è sotto la tutela di Afrodite e, dall'altra, che proprio la 
dea pare intimare alla poetessa di spingere al desiderio amoroso le sue fi/lai (S. 22). 
 
 Il secondo elemento su cui è possibile riflettere riguarda l'età dell'interlocutrice 
di Saffo. È notevole, a questo proposito, che la poetessa sembri limitarsi ad assistere alla 
confezione di oggetti fatti di fiori: se è vero che simili attività erano proprie della gio-
ventù, allora si potrebbe inferire che l'interlocutrice di Saffo sia in realtà più giovane 
della poetessa. Questa conclusione porterebbe a molteplici conseguenze: da un lato, tro-
verebbe conferma l'idea che l'omosessualità femminile presente nella comunità saffica 
sia da ricondurre nel quadro consueto di quella maschile, in cui solitamente l'omoses-
sualità è asimmetrica564, dall'altra assumerebbe una spiegazione ovvia il distacco: cre-
sciuta, l'interlocutrice di Saffo si allontanerebbe dalla comunità per ragioni matrimoniali.  
 
 
Tre contesti distinti per la comunità saffica 
 
 S. 94 ricopre una posizione fondamentale per la definizione delle attività di cui il 
pubblico saffico era protagonista, perché non solo permette d'indagare aspetti della sua 
vita quotidiana, ma anche, in parte, la sua composizione e il suo rapporto con la comuni-
cazione poetica. L'interpretazione ruota intorno al pedh/pomen del v. 8: se è vero che si 
riscontra un rapido passaggio dal singolare al plurale e un successivo ritorno al singo-
lare (v. 7s. kaÓmeqen me/mnais'(ai), v. 8 pedh/pomen, v. 9 eÓgw qe/lw), non sembra lecito, in 
virtù delle riflessioni compiute a proposito della persona loquens, addebitare questa si-
tuazione ad un banale fatto stilistico: i plurali e i singolari, infatti, parrebbero avere, in 
Saffo ed Alceo, una valenza pragmatica565. Stando così le cose, quando la poetessa 
ricorda i legami che vincolano la donna in partenza a Lesbo, potrebbe far riferimento 
anche alla comunità di cui costei ha fatto parte. 
  
 In questo quadro è interessante notare un fatto assai singolare: nel corso del 
carme si assiste ad una costante alternanza dei temi verbali, dal presente all'imperfetto, 
dall'aoristo al perfetto. Questa situazione è dovuta, in prima istanza, ad un dato ovvio, 
 
563 Cf. Xenoph. fr. 1,1-12 e supra pp. 104s. 
564 Cf. supra pp. 297ss. 
565 Cf. supra pp. 58ss. 
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ovvero la sovrapposizione, come in S. 22, dei piani temporali: vi è il momento della 
performance (cf. v. 1 qe/lw), quello precedente del distacco (cf. v. 2 kateli/mpanen) e 
quello ancora più remoto a cui fa riferimento il ‘catalogo dei ka/la’ (v. 11 e)pa/sxomen). 
La situazione, ad ogni modo, è resa più complessa dall'opposizione fra aoristi ed 
imperfetti dal v. 11 in poi: da una parte si ritrovano aoristi alla seconda persona singo-
lare (v. 14 pereqh/kao, v. 17 eÓbalej, che però è congetturale, e v. 20 e)calei/yao) e 
dall'altra imperfetti (v. 11 e)pa/sxomen, v. 23 e)ci/hj e v. 26 a)pe/skomen)566.  
 
 I vv. 12-22, in sostanza, sembrano isolare attraverso gli aoristi le azioni di cui 
l'interlocutrice di Saffo fu protagonista, ma, nell'atto che sancisce la loro conclusione, 
l'imperfetto e)ci/hj pare indicarne anche la ripetitività: la scena, insomma, è descritta 
come paradigmatica. L'aspetto della ripetitività, del resto, emerge con grande evidenza 
dall'imperfetto iterativo a)pe/skomen del v. 26.   
 
 L'inclusione di una collettività nell'espressione dei vincoli che legavano la par-
tente al luogo da cui si separa, l'aspetto esemplare della scena erotica e la ripetitività de-
gli atti compiuti in ‘interni’, ‘luoghi sacri’ e ‘pubblici’ portano a ritenere plausibile che 
S. 94 descriva le attività consuete della comunità di cui la poetessa era parte. Questa 
conclusione ha il vantaggio di spiegare in modo lineare le funzioni pragmatiche del 
componimento: da una parte esso esprime il disagio che indubbiamente il distacco ha 
comportato, come probabilmente avviene in S. 16 o 96, dall'altra costituisce un collante 
ideologico per le componenti del pubblico saffico, le quali si riconoscono nella descri-
zione dei ka/la, rinforzando il loro senso di appartenenza ad una comunità connotata da 
un certo tipo di rapporti e da attività peculiari. In questo contesto, allora, assume signi-
ficato la scena esemplare della preparazione all'eÓrwj individuata dagli aoristi, ma anche 
la sua marcata ripetitività. 
 
 Se tale ricostruzione è coerente, è possibile affermare come la comunità saffica, 
che è stata individuata come referente di tutta la produzione della poetessa, agisse in più 
àmbiti, da quello domestico a quello ‘pubblico’, con un sicuro contesto, inoltre, in 
ambienti connotati sacralmente. 
 
Un ruolo per Afrodite 
 
 L'ipotesi di lavoro da cui ha preso spunto l'analisi compiuta finora è che Afrodite 
fosse il collante ideologico della comunità saffica567  e che assumesse la medesima 
funzione che il contenuto di un componimento come Alc. 6 ricopriva per il pubblico 
 
566 Cf. Aloni 1998, 229. 
567 Cf. supra pp. 217ss. e, in particolare, pp. 241s. 
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alcaico. Per la verifica di questa idea, però, era necessario che fossero valide alcune 
premesse, perché, affinché si possa parlare di ideologia comunitaria, è d'obbligo essere 
certi della realtà di un gruppo stabile e compatto, che deve la sua esistenza a peculiari 
istanze sociali. In primo luogo, dunque, era opportuno stabilire se l'uditorio della 
poetessa costituisse una comunità; in seconda istanza, bisognava comprendere la 
composizione di questo gruppo e l'entità dei rapporti che vi si istauravano; si dovevano, 
inoltre, comprendere le relazioni fra il gruppo della poetessa e le formazioni sociali e le 
istituzioni di Lesbo; bisognava, infine, vedere dove la comunità saffica agiva e quali 
attività la contraddistinguevano.  
 Ora, il percorso compiuto ha mostrato che l'uditorio di Saffo era una comunità la 
cui formazione era legata a determinati gruppi aristocratici, nello specifico probabil-
mente i Cleanattidi, e che era intenta ad attività di vario tipo, come lo svolgimento di 
peculiari riti, l'esecuzione di canti o danze, la partecipazione a cerimonie ‘pubbliche’. 
La possibile differenza di età fra le fi/lai di Saffo e l'esistenza di rapporti omoerotici tra 
loro, in questo contesto, porta inoltre a riflettere sulla possibilità che, fra le altre funzio-
ni, questa formazione sociale si occupasse anche della paidei/a dei suoi membri più 
giovani, con modalità assai simili a quelle che si ritrovano nelle e(tairei=ai maschili568: 
questa situazione spiegherebbe perché i testimonia abbiano interpretato la comunità di 
Saffo come una scuola, esasperando probabilmente una fra le sue funzioni. Questa 
considerazione nasce dal fatto che, per quanto le fonti evidenzino il ruolo paideutico del 
gruppo saffico, nessun carme della poetessa sembra giustificare questa affermazione, a 
meno che non si intenda appunto per paidei/a una forma di educazione ‘mimetica’ iden-
tica a quella studiata a proposito dell'e(tairei/a. 
 Queste considerazioni portano a concludere che la comunità di Saffo, come 
probabilmente quelle di Gorgo e Andromeda, fosse la modalità secondo la quale le 
oi)ki/ai lesbie organizzavano la vita associativa della loro componente femminile, in 
quanto tali gruppi sembrano essere costantemente presenti nella vita delle donne sin 
dall'epoca della loro infanzia e paiono avere come contesto gli spazi sacri, i luoghi ‘pub-
blici’ in cui si svolgono cerimonie festive ad alta partecipazione, e, infine, spazi privati 
come la casa, dove si compiono varie occupazioni, fra le quali forse attività musicali e 
rituali, o dove semplicemente si rinsaldano i legami comunitari attraverso la comunica-
zione verbale e fisica. 
 
 Questo risultato, ad ogni modo, non permette ancora di chiarire perché Afrodite 
e l'eÓrwj siano presenti nella gran parte dei componimenti. Ora, che una collettività fem-
minile sia sotto l'egida di Afrodite non appare strano, perché tale divinità ha una fun-
zione determinante nella vita femminile per la sua connessione con l'aspetto sessuale: 
esso è fondamentale affinché la donna assolva il compito che la società greca le attri-
 
568 Cf. supra pp. 174ss. 
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buisce, ovvero quello di essere madre569. Se è vero, dunque, che Afrodite è una divinità 
prettamente femminile, essa dovrebbe avere un ruolo di primo piano in tutte le eventuali 
comunità femminili elleniche. A questo proposito, va ricordato che la dea fa la sua com-
parsa nei carmi in cui la poetessa rivolge accuse alle sue avversarie ed è a partire da 
questo dato che si è ipotizzato che la Cipride venisse considerata da Saffo e dalle sue 
compagne come un discrimine fra loro e le comunità avversarie: le avversarie, infatti, 
sono prive di grazia e non partecipano alle rose della Pieria; in frammenti come S. 71, 
inoltre, pare esservi una contrapposizione fra il tro/poj d'una traditrice di Saffo e la 
dimensione afroditica.  
 Il quadro che emerge, in sostanza, presenta un contrasto palese: da una parte 
Afrodite è divinità prettamente femminile venerata da tutte le donne, dall'altra Saffo 
sembra rivendicare come carattere distintivo della sua comunità proprio la stretta filo/-
thj con questa divinità. A questi fattori va aggiunto che verosimilmente un ulteriore 
carattere distintivo fra la comunità saffica e le altre, oltre all'ideologia afroditica, sembra 
essere anche l'appartenenza dei suoi membri ad una determinata fazione aristocratica, 
ossia, di volta in volta, i Cleanattidi, i Pentilidi e i Polianattidi. Di fronte a tali elementi, 
sorge il sospetto che fra ideologia afroditica e oi)ki/a aristocratica possa esistere un 
rapporto, poiché entrambi contribuiscono a distinguere una comunità dall'altra. 
 
 L'ipotesi prospettata ha una conseguenza: se esiste una relazione fra divinità e 
gruppo aristocratico, è possibile ipotizzare che Afrodite fosse importante anche per la 
componente maschile dell'oi)ki/a. Una simile idea necessita di una verifica puntuale, che 
deve comportare una riflessione sugli individui di sesso maschile legati alla poetessa da 
vincoli di parentela o di filo/thj e la persona più adatta ad una simile analisi è, senza 
dubbio, Carasso, fratello della poetessa, perché le sue vicende furono oggetto di alcuni 
carmi di Saffo e sono state tramandate da varie fonti. L'interesse che la storia di Carasso 
suscita dipende dal fatto che Afrodite vi è spesso implicata; questa situazione fa 
riflettere, se confrontata con quanto traspare dalla poesia alcaica, dove nessuna divinità 
emerge in modo particolare570. S. 5 e la vicenda che lega Carasso a Naucrati, invece, 
mostrano che il fratello di Saffo fosse contraddistinto da un peculiare rapporto Afrodite, 
ossia la dea che caratterizza la comunità saffica571. Carasso, dunque, pare distinguersi da 
Alceo. Ora, posta questa ipotesi, la sezione che seguirà avrà due distinti obiettivi: da una 
parte si cercherà di mettere in evidenza quanto la figura di Carasso e, più in generale, la 
sua famiglia fossero sotto la protezione di Afrodite, dall'altra si tenterà chiarire la 
ragione di tale situazione, ovvero si cercherà di comprendere le motivazioni che 
spiegano la relazione fra l'oi)ki/a di Saffo e la dea.  
 
569 Cf. Vernant 2004, 37ss. 
570 Per la diversa posizione su Elena e Afrodite di Saffo (S. 16) ed Alceo (Alc. 42 e 283), cf. Aloni 1983, 
25ss. 
571 Cf. Aloni 1983, 28ss. 




 La verifica dell'ipotesi d'una connessione fra l'oi)ki/a di Saffo e Afrodite ha un 
punto di partenza obbligato S. 5: il carme che fa parte probabilmente di quel gruppo di 
frammenti che hanno un uditorio più esteso della sola comunità saffica e forse 
coincidente con i familiari della poetessa e i loro fi/loi. 
   
 Ku/pri kaiì] Nhrh/idej a)bla/bh[n moi   Cipride e Nereidi, concedete che qui a me 
 to\n kasi¿]gnhton d[o/]te tui¿d' iãkesqa[i   incolume  il fratello giunga  
 kwÓssa Û]o?i? qu/mw<i> ke qe/lh ge/nesqai  e che quanto nel suo cuore desidera avvenga 
 4 _ pa/nta te]le/sqhn,   tutto si compia. 
 oÃssa de\ pr]o/sq' aÃmbrote pa/nta lu=sa[i   che gli errori prima commessi tutti ripari 
 kaiì fi¿lois]i ÛoiÍsi xa/ran ge/nesqai   e che ai suoi amici sia gioia, 
 kw)ni/an eÃ]xqroisi, ge/noito d' aÃmmi   ai nemici dolore  e a noi nessuno  
 8 _ ph=m' eÓti m]hd' eiÕj:  più sia rovina572; 
 ta\n kasig]nh/tan de\ qe/loi po/hsqai   voglia rendere la sorella 
 eÓmmoron] ti¿maj, [o)n]i¿an de\ lu/gran   partecipe  dell'onore, i tristi dolori…  
        ]otoisi p[a/]roiq' a)xeu/wn   …essendo afflitta (?)  prima 
12 _       ]!na … 
        ]!eisai¿+w[n] to\ ke/gxrw   …ascoltando … il miglio (?) 
         ]l' e)pag?[ori/]ai poli¿tan    …rimprovero dei cittadini 
         ]llws?[!!!]nhke d' auÅt' ou)   …non di nuovo 
16 _       ]krw[ ]   … 
        ]onaik[  ]eo[  ]!i   … 
     ]!![!]n: su\ [d]e\? Ku/p?[ri]!![!!(!)]na   … ; tu Cipride… 
             ]qem[e/n]a ka/kan [   …avendo posto … mali 
20 _             ]i! … 
           (S. 5)  
 
 L'occasione del carme non è direttamente ricavabile dal testo. L'incipit è carat-
terizzato dall'invocazione alle Nereidi e, quasi sicuramente, ad Afrodite, perché un suo 
appellativo compare nella chiusa dell'eu)xh/ al v. 18; la dea, inoltre, è interpellata diret-
tamente attraverso la seconda persona singolare. Una tale situazione, quindi, rende pro-
babile che la divinità principale, cui la preghiera è rivolta, sia la Cipride e ciò avviene 
con modalità paragonabili all'esordio di S. 17 e Alc. 129. La poetessa non offre ragioni, 
come altrove573, del perché le divinità debbano prestarle ascolto, ma introduce immedia-
tamente la richiesta: esse concedano al fratello di giungere al luogo della performance, 
 
572 Cf. Page 1955, 46s. 
573 Cf. S. 1, 17 
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verosimilmente Lesbo, privo di bla/bh, e che tutto si compia secondo i suoi voleri. La 
prima strofe mette in luce tre aspetti: il fratello di Saffo è lontano dalla patria, deve 
affrontare un viaggio per mare, come si desume dall'invocazione alle Nereidi, e rischia 
di subire un danno riconducibile ad una qualche forza divina574.  
 L'oggetto della richiesta presente nella strofe successiva, invece, non è 
semplicemente un viaggio privo di rischi, ma anche la riparazione ad errori commessi in 
precedenza e di cui il fratello pare ancora macchiato, visto che Saffo lo esorta a liberar-
sene; egli, comunque, pare essersi almeno in parte ravveduto, come emerge dai vv. 3s. Il 
fatto di ‘sciogliere’ le colpe porta la poetessa a fare riferimento ad un principio consueto 
nella morale aristocratica arcaica, ossia che certe azioni hanno come effetto quello di far 
del bene ai fi/loi e male agli e)xqroi/575. La frase ai vv. 7s., a meno di esprimere nel giro 
di poche parole il medesimo concetto, implica probabilmente la presenza di idee distinte: 
sulla scorta di Theogn. 871s.576 è possibile supporre che i versi augurino gioia agli amici, 
dolore ai nemici e nessuno possa danneggiare noi. Le azioni di Carasso, in sostanza, 
possono causare sofferenza in chi gli è prossimo, mentre rischiano di danneggiare, più 
concretamente, la vita di chi, come la sorella, ha fortissime relazioni con lui, probabil-
mente di carattere parentale. 
 Quanto segue è nel contempo importante e di difficile interpretazione, perché 
assai lacunoso: la poetessa evoca la nozione di timh/, le sofferenze che in passato l'hanno 
colpita, allude ai poli=tai di Mitilene: tale situazione farebbe pensare che l'a(marti/a del 
fratello e, forse, anche la bla/bh in cui rischia d'incorrere abbiano avuto o possano avere 
un risvolto pubblico. La sua timh/ potrebbe essere stata messa in discussione e con essa il 
suo statuto all'interno della società lesbia. L'invocazione conclusiva, infine, che riprende 
quella iniziale, riporta tutta l'eu)xh/ al punto essenziale della richiesta di Saffo, ovvero 
che i mali abbiano fine. 
 
 Il testo presenta alcune difficoltà interpretative: in primo luogo, il testo non offre 
il nome del fratello a cui la preghiera è dedicata; poi, non è direttamente chiaro quale sia 
l'a(marti/a di cui è stato protagonista; inoltre, si assiste ad una scelta di temi diversa da 
quella solita per la poetessa, ossia Afrodite non porta con sé l'eÓrwj. Difficilmente perce-
pibile, infine, risulta la ragione per cui la vicenda, di cui è stato protagonista Carasso, 






574 Cf. Gernet 2001, 229ss. 
575 Cf. Privitera 1974, 76ss. 
576 Theogn. 871s. … toi=sin e)parke/sw oiÐ me fileu=sin, / toi=j d' e)xqroij a)ni/h kai\ me/ga ph=m' eÓsomai. Cf. 
Page 1955, 46s. 
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La vicenda di Carasso 
 
 Il primo elemento da determinare è l'identità del kasi/gnhtoj. Da P.Oxy. 1800 fr. 
1, da P.Oxy. 2406 fr. 48 col. III 36ss. e da Suda s 107 A. sembra di poter affermare che 
i fratelli della poetessa fossero tre, Larico, Eurigio577 e Carasso. Il primo fu coppiere nel 
pritaneo di Mitilene578, del secondo nulla è trasmesso a parte il nome, mentre del terzo 
si ha tutta una serie di testimonianze che lo connettono all'Egitto e lo vedono coinvolto 
in una relazione con un'etera579. Il fatto che Carasso fosse stato coinvolto in una vicenda 
incresciosa, che Saffo sembra avergli rivolto accuse al riguardo e che il mare abbia un 
ruolo in questa storia hanno portato ad identificare il fratello più grande della poetes-
sa580 con l'individuo protagonista di S. 5581. 
 
 La vicenda di Carasso presenta, nelle fonti, alcuni elementi contraddittori e dal 
sapore marcatamente favolistico, ma non vi sono elementi probanti per rifiutarne in toto 
la storicità582. Per chiarire il quadro, dunque, si analizzeranno le fonti principali per la 
storia di Carasso e Dorica. 
 
purami¿da de\ kaiì ouÂtoj (i.e. Micerino) kateli¿peto pollo\n e)la/ssw tou= patro/j …. th\n 
dh\ metece/teroi¿ fasi  ¸Ellh/nwn  ¸Rodw¯pioj e(tai¿rhj gunaiko\j eiånai, ou)k o)rqw½j le/gontej. 
ou)de\ wÕn ou)de\ ei¹do/tej moi fai¿nontai le/gein ouÂtoi hÀtij hÅn h( ¸Rodw½pij …, pro\j de\ oÀti 
kata\ ãAmasin basileu/onta hÅn a)kma/zousa ¸Rodw½pij, a)ll' ou) kata\ tou=ton (i.e. 
Micerino). eãtesi ga\r ka/rta polloiÍsi uÀsteron tou/twn tw½n basile/wn tw½n ta\j 
purami¿daj tau/taj lipome/nwn hÅn ¸Rodw½pij …  ¸Rodw½pij de\ e)j Aiãgupton a)pi¿keto Ca/nqew 
tou= Sami¿ou komi¿santo/j [min], a)pikome/nh de\ kat' e)rgasi¿hn e)lu/qh xrhma/twn mega/lwn 
u(po\ a)ndro\j Mutilhnai¿ou Xara/cou tou= Skamandrwnu/mou paido/j, a)delfeou= de\ Sapfou=j 
th=j mousopoiou=. ouÀtw dh\ h( ¸Rodw½pij e)leuqerw¯qh kaiì kate/meine/ te e)n Ai¹gu/pt% kaiì 
ka/rta e)pafro/ditoj genome/nh mega/la e)kth/sato xrh/mata w¨j [aÔn] eiånai  ¸Rodw¯pi, a)ta\r 
ou)k wÐj ge e)j purami¿da toiau/thn e)cike/sqai. … th=j wÕn deka/thj tw½n xrhma/twn 
poihsame/nh o)belou\j boupo/rouj pollou\j sidhre/ouj, oÀson e)nexw¯ree h( deka/th oi¸, a)pe/-
pempe e)j Delfou/j: … Xa/racoj de\ w¨j lusa/menoj ¸Rodw½pin a)peno/sthse e)j Mutilh/nhn, 
e)n me/lei+ SapfwÜ polla\ katekerto/mhse/ min.  
          (Hdt. II 134s.) 
 
577 Per il nome Eurigio, cf. Di Benedetto 1982, 217. 
578 Ath. X 425a cf. schol. Il. XX 234. 
579 Hdt. II 134s., Posidipp. 122 A.-B., Strab. XVII 1,33, Ov. Her. 15,63, P. Oxy. 1800 e Suda ai 334 A. 
(cf. i 4 e r 211) 
580 Cf. P.Oxy. 1800 fr. 1 presbu/[taton de\ Xa/r]acon. 
581 Cf. Page 1955, 48ss. 
582 La vicenda di Rodopi e Carasso è stata generalmente considerata, nella sostanza, attendibile, cf. Page 
1955, 48ss., Bowra 1973, 300ss., Di Benedetto 1982, 229. Contra Williamson 1995, 138s. suppone un 
carme nuziale originario per i rimproveri di Saffo a Carasso, occasione in cui il motteggio era tipico.  
La comunità saffica 
343 
 Erodoto cerca di contraddire una leggenda che vorrebbe la piramide più piccola 
della regione di Giza appartenere a Rodopi e fonda la sua argomentazione razionalistica 
su due dati: in primo luogo, l'entità delle ricchezze dell'etera non era sufficiente per la 
costruzione di una piramide, come si deduce dalla decima che essa inviò a Delfi e che 
era ancora visibile nel V secolo, poi va tenuto presente che ella fiorì ai tempi di Amasi, 
ossia molto tempo dopo l'edificazione di questi mnhmh/ia.  
 Se non è possibile, qui, determinare la dipendenza di questo racconto da Saffo, 
la frase Xa/racoj de,\ w¨j lusa/menoj ¸Rodw½pin a)peno/sthse e)j Mutilh/nhn, e)n me/lei+ 
SapfwÜ polla\ katekerto/mhse/ min sembra indicare, almeno, che Erodoto fosse a cono-
scenza di un me/loj in cui la poetessa rimproverava il fratello della sua condotta e, dato il 
contesto, l'oggetto del suo biasimo aveva a che fare con Rodopi: questa notizia non è 
contestabile, in quanto il carme, a cui si riferisce Erodoto, non è stato tramandato583. Lo 
storico non chiarisce perché Carasso si trovasse in Egitto né dove preci-samente egli si 
fosse recato, anche se da Hdt. II 135,5 si ricava che Rodopi risiedesse a Naucrati ed è 
quindi plausibile che il fratello di Saffo l'avesse incontrata in questo luogo. 
  
 Dwri¿xa, o)ste/a me\n sa\ pa/lai ko/nij hÕn oÐ te desmo\j 
   xai¿thj hÀ te mu/rwn eÃkpnooj a)mpexo/nh, 
 vâ pote to\n xari¿enta periste/llousa Xa/racon 
4   su/gxrouj o)rqrinw½n hÀyao kissubi¿wn.   
 Sapf%=ai de\ me/nousi fi¿lhj eÃti kaiì mene/ousin   
   %©dh=j ai¸ leukaiì fqeggo/menai seli¿dej   
 ouÃnoma so\n makaristo/n, oÁ Nau/kratij wÒde fula/cei 
8   eÃst' aÄn iÓv Nei¿lou nau=j eÃf'a(lo\j pela/gh.   
        (Posidipp. 122 A.-B.) 
 
583 Lidov (2002, 212) ritiene ironico il trattamento della vicenda di Carasso che si riscontra nel dettato 
erodoteo: in una sezione palesemente errata dal punto di vista cronologico (le piramidi sono dette coeve 
della guerra di Troia),  Erodoto con «splendid irony» accusa altri di essere ignoranti di cronologia , il che 
dovrebbe condurre a leggere cum grano salis tutto il segmento narrativo in questione. Tenendo presente 
che Erodoto sembra presumere una certa consapevolezza nel suo uditorio circa le vicende egizie (ibid. 
212s.), bisognerebbe notare che la vicenda narrata è un mélange di vari elementi (i.e. la menzione di più 
personaggi e la forte componente sessuale della storia) e bisogna domandarsi quale fonte Erodoto e il suo 
uditorio avessero per essa: «the most promising solution would be a single source or set of source that had 
already drawn together Rhodopis, Naucratis, Delphi, Aesop, and Sappho and Charaxus in a contest that 
justified his ironic treatment of them». Per Lidov (227), questa fonte può essere solo la Commedia. Lidov 
(230ss.) propone anche di identificare il contesto saffico originario da dove sarebbe partita la reinterpre-
tazione della Commedia: è possibile immaginare che la poetessa avesse composto una serie di carmi per 
le nozze del fratello, in cui la componente aggressiva (cf. S. 110 e 111) e l'elemento sessuale erano 
certamente presenti. Questo ragionamento, tuttavia, è debole: Erodoto fa esplicitamente riferimento ad un 
carme di Saffo (e)n me/lei) in cui ella rimprovera il fratello riguardo evidentemente alla vicenda di Rodopi. 
Non è secondario, in questo quadro, che Erodoto da una parte (V 95,5) citi un carme di Alceo a proposito 
della guerra del Sigeo, il che mostra come egli avesse un certo grado di conoscenza della poesia eolica, e 
dall'altra che inserisca Rodopi in una cronologia che è conforme a quella della poetessa. 
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 Posidippo allude alla vicenda della relazione fra Carasso e un'etera di Naucrati 
che sembrerebbe aver avuto riscontro nell'opera della poetessa (vv. 5s.). Due sono i fat-
tori di difficile comprensione: a differenza di Erodoto, Posidippo chiama l'etera Dorica e, 
per di più, usa l'espressione fi/lhj %)dh=j per indicare uno o più componimenti di Saffo, 
che eternerebbe tale nome584. È legittimo chiedersi se la Rodopi di Erodoto e Dorica sia-
no la medesima persona: l'aggettivo fi/loj poco si concilia, in effetti, con le critiche 
mosse da Saffo a meno di supporre un uso ironico dell'aggettivo585, un riferimento affet-
tuoso, svincolato dal contesto, dell'epigrammista all'opera della poetessa o, infine, un 
utilizzo poetico di fi/loj in senso possessivo. 
 
le/getai de\ (la piramide di Micerino) th=j e(tai¿raj ta\foj gegonwÜj u(po\ tw½n e)ratw½n, hÁn 
SapfwÜ me\n h( tw½n melw½n poih/tria kaleiÍ Dwri¿xan, e)rwme/nhn tou= a)delfou= au)th=j Xa-
ra/cou gegonuiÍan, oiånon kata/gontoj ei¹j Nau/kratin Le/sbion kat' e)mpori¿an, aÃlloi d' 
o)noma/zousi  ¸Rodw½pin: 
         (Strab. XVII 1,33) 
 
 L'occasione per alludere alla vicenda di Carasso è, come in Erodoto, la piramide 
di Micerino. Il passo riporta un elemento in più rispetto allo storico di Alicarnasso e va, 
perciò, ritenuto almeno parzialmente indipendente: vi si afferma, infatti, che Carasso 
andò a Naucrati per commerciare vino lesbio; rispetto al nome dell'etera, d'altra parte, 
Strabone nota che Saffo chiamava la donna Dorica, mentre altri, non meglio specificati, 
la chiamavano Rodopi: stando così le cose, bisogna desumere che nella produzione saf-
fica comparisse esclusivamente il nome Dorica. Ora, tale situazione pone il problema 
del rapporto fra questa vicenda e la narrazione erodotea: se nel me/loj a cui fa riferi-
mento lo storico doveva comparire Dorica, non è chiaro perché egli chiami l'amata di 
Carasso Rodopi. Bisogna notare che questo nome ha un valore afroditico notevole, 
perché connette, nel medesimo termine, la rosa, dal valore eroticamente marcato, e il 
volto586, che nella poesia saffica ha un ruolo importante nel determinare lo sbigot-
timento amoroso587. Su questa base, perciò, si può anche ammettere che esso sia il 
soprannome dell'e)rwme/nh di Carasso, per quanto ciò possa essere detto anche per 
Dorica588. Il problema è il seguente: su quale fonte si basa Erodoto, oltre a Saffo? Il 
secondo documento che egli evoca è la decima dell'etera a Delfi, la quale, è presumibile, 
doveva avere una dedica. Ammesso, in via ipotetica, che la dedicante si nominasse 
 
584 Cf. Gow-Page 1965, II 498 e Lidov 2002, 222s. 
585 Cf. Gow-Page 1965, II 498 e Gambato 2001, 1527. 
586 Cf. Page 1955, 49 n. 1. 
587 Cf. S. 16, 18. 
588 Dorica, come Rodopi, è nome ben adatto ad un'etera: cf. Aloni 1983, 32 n. 75 e Lidov 2002, 218. 
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Rodopi, tuttavia, resta la questione su che base lo storico di Alicarnasso abbia compiuto 
l'identificazione fra Rodopi e Dorica. 
 
 arsit iners frater meretricis captus amore   
     mixtaque cum turpi damna pudore tulit;   
65 factus inops agili peragit freta caerula remo,   
     quasque male amisit, nunc male quaerit opes.   
 me quoque, quod monui bene multa fideliter, odit;
     hoc mihi libertas, hoc pia lingua dedit.  
                      (Ov. Her. 15,63-69) 
 
 Carasso 589  è stato rimproverato da Saffo (v. 67) e Ovidio usa al riguardo 
un'espressione pressoché identica a quella di Erodoto (SapfwÜ polla\ katekerto/mhse/ 
min). La ragione, ancora una volta, è la relazione con un'etera (v. 63). Anche se i fini di 
Ovidio sono altri  da quelli di chi desidera riportare notizie storicamente attendibili, è 
certo interessante notare che gli effetti della condotta di Carasso siano mixta … cum 
turpi damna pudore, elementi che si ritrovano puntualmente in S. 5 nei termini a)bla/bhn 
(v. 1) e ti/maj (v. 9). Il poeta latino accenna, inoltre, ad una condizione di povertà in cui 
verserebbe Carasso, causata dal proprio rapporto con la meretrix (v. 65 factus inops): 
tale situazione, dunque, lo costringerebbe a navigare per mare (v. 65 freta) per 
recuperare il patrimonio perduto. Non è secondario, a mio giudizio, che il passo 
ovidiano metta insieme elementi che trovano riscontro in Saffo (il mare, il pudor, i 
damna) e nelle fonti (la meretrix, le spese fatte per liberarla590).  
 
e)ndo/couj de\ e(tai¿raj kaiì e)piì ka/llei diaferou/saj hÃnegken kaiì h( Nau/kratij: Dwri¿xan 
te, hÁn h( kalh\ SapfwÜ e)rwme/nhn genome/nhn Xara/cou tou= a)delfou= au)th=j kat' e)mpori¿an 
ei¹j th\n Nau/kratin a)pai¿rontoj dia\ th=j poih/sewj diaba/llei, w¨j polla\ tou= Xara/cou 
nosfisame/nhn.  ¸Hro/dotoj d' au)th\n  ¸Rodw½pin kaleiÍ, a)gnow½n oÀti e(te/ra th=j Dwri¿xhj 
e)stiìn auÀth, h( kaiì tou\j periboh/touj o)beli¿skouj a)naqeiÍsa e)n DelfoiÍj, wÒn me/mnhtai 
KratiÍnoj dia\ tou/twn <…> ei¹j de\ th\n Dwri¿xan to/d' e)poi¿hse tou)pi¿gramma Posei¿dippoj, 
[kai¿toi] kaiì e)n tv= Ai¹qiopi¿# polla/kij au)th=j mnhmoneu/saj. e)stiì <de\> to/de: (Posidipp. 
122 A.-B.) 
         (Ath. XIII 596b-c) 
 
 
589 Carasso viene esplicitamente citato da Ovidio ai vv. 117-12o, dove probabilmente si allude, con 
gaudet, ai passati rimproveri di Saffo al fratello: gaudet et e nostro crescit maerore Charaxus / frater, et 
ante oculos itque reditque meos, / utque pudenda mei videatur causa doloris, / «quid dolet haec? certe 
filia vivit!» ait. 
590 Cf. Hdt. II 135,1. 
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 Ateneo riassume, con poche parole, tutta la vicenda: come in Strabone, Carasso 
si reca a Naucrati per commercio e lì diviene e)rasth/j di Dorica. Il sofista aggiunge, 
inoltre, che Saffo ha trattato della vicenda nella propria opera poetica (dia\ th=j poh/sewj), 
mettendo in cattiva luce l'etera in quanto essa aveva sottratto una forte somma di denaro 
a Carasso, probabilmente per la sua liberazione, se quanto ricorda Erodoto è corretto. 
Ateneo non sembra usare solo Erodoto come fonte, pur citandolo esplicitamente, ma 
anche altri testi, probabilmente comuni ad Ovidio e Strabone591.  
 La contestazione compiuta da Ateneo al testo dello storico di Alicarnasso evi-
denzia il problema che la narrazione erodotea presenta e, forse, attesta un problema ese-
getico: Saffo chiama l'e)rwme/nh del fratello Dorica, non Rodopi; il sofista, dunque, pun-
tualizza criticando lo storico di Alicarnasso: Rodopi sarebbe un'altra persona rispetto a 
colei che dedicò la decima a Delfi e, a questo proposito, cita Cratino, il quale doveva 
parlare evidentemente di Dorica e della sua dedica a Delfi, e il componimento di Posi-
dippo visto in precedenza, che costituirebbe una prova ulteriore del fatto che l'amata di 
Carasso si chiamasse Dorica. Il riferimento a Posidippo, come detto, è strano, perché 
l'espressione fi/lh %)dh/ sembra in contrasto con quanto Ateneo dice poco prima (dia-
ba/llei). 
 
 L'analisi delle fonti mostra che la relazione di Carasso con un'etera aveva avuto 
effettivamente riscontro nella poesia saffica: due testimoni parzialmente indipendenti, 
Erodoto ed Ateneo, fanno riferimento all'opera saffica ricordando gli attacchi che la 
poetessa avrebbe rivolto ai due amanti (Hdt. II 135,6 e)n me/lei e Ath. XIII 596b dia\ th=j 
poih/sewj), mentre un terzo, Ovidio, sembra sottintendere un contesto prossimo a S. 5 
quando allude alla vicenda; non è possibile, invece, appurare l'origine della notizia che 
Carasso avrebbe commerciato vino a Naucrati, ma essa, come si vedrà più avanti, è dal 
punto di vista storico perfettamente accettabile. Per quanto riguarda la questione Dori-
ca/Rodopi, nulla è possibile affermare con certezza, perché è impossibile ricostruire le 
fonti su cui i vari autori si basarono592; l'impressione che si ha analizzando le testimo-
 
591 Lidov (2002, 220s.) ritiene che Ateneo non stia pensando assolutamente al testo di Saffo, ma ad un 
commento ad Erodoto inerente a Naucrati: è strano, a suo dire, che Ateneo non citi Saffo, ma Posidippo e 
Cratino (il cui testo è caduto in lacuna); è raro, del resto, in Ateneo che si parli di Saffo senza ricordarne 
un verso, visto che ciò accade solo per Larico (Ath. X 425a). Il dato più singolare, tuttavia, è che Ateneo è 
l'unica fonte che parla di un attacco diretto della poetessa a Dorica, quando Erodoto e Ovidio parlano solo 
di accuse rivolte a Carasso: Ateneo, o la sua fonte, dunque, deve aver frainteso il genere del min in Hdt. II 
135,6 (e)n me/lei+ SapfwÜ polla\ katekerto/mhse/ min), scambiando Carasso con Dorica/Rodopi. Una simile 
interpretazione, tuttavia, presta il fianco a molteplici critiche. Ammettendo che Ateneo non avesse sotto 
mano Saffo in questo luogo, il materiale a cui attingeva faceva riferimento alla poesia saffica come fonte 
delle accuse della poetessa nei confronti di Dorica (dia\ th=j poih/sewj). Ciò che però non è accettabile è 
attribuire ad Ateneo o alla sua fonte un errore di comprensione del testo erodoteo assai poco giustificabile, 
visto il contesto (cf. supra p. 342). 
592 Un testo epigrafico ritrovato a Delfi, non posteriore al 540 a.C., apposto su un basamento marmoreo, è 
stato riferito da Mastrokostas alla dedica di Rodopi: a)ne/qe]ke  (Rod[o=pij (cf. SEG XII 264). Il testo è 
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nianze, in sostanza, è che i contorni della vicenda di Carasso fossero pressoché identici 
in diverse tradizioni (in Saffo, a Delfi, in Egitto), mentre divergessero esclusivamente 
per alcuni particolari, come i nomi o i soprannomi dell'etera. 
 
 Detto ciò, un problema delicato è se riflessi di tale vicenda possano 
effettivamente riscontrarsi nell'opera della poetessa593: a parte S. 5, che non presenta 
neppure il nome di Carasso, due frammenti potrebbero contenere il nome di Dorica, 
conformemente a quanto riportano Strabone e Ateneo. 
   
  Dwri/]x?aj.[ . . . . . .] . [    
   ]khn ke/le?t?' ou g?a\r?[
3 _ ]a?ij              
  ]ka/nhn a)g?e?rwxi¿a?[   
 ]mmen' oÃan ne/?o?isi[   
 ].anf[.]l[ . . . . . .] . [    
7 _ ]m?a.[   
       (S. 7) 
 
                                  ]a? ma/kai?[r   … beat- … 
                                  ]e?uplo. :   … buona navigazione … 
                                  ].atoska[    
4 _                               ]    
        ]osq'[                  ]brotekh[    
         ]atais?[              ]n?em?[    
           ].u/xai li[         ]e?noj kl[    
8 _          ].[                  ]    
 Ku/]pri ka[i¿ s]e pi[krot. / . ]a?n e)peu/r[oi   Cipride, possa trovarti asperrima 
 mh]de\ kauxa/s[a]i?to to/d' e)nne/[poisa   né si vanti dicendo ciò, 
 D]w?ri¿xa to\ deu/[t]eron w©j po/qe[  che Dorica per una seconda volta  all'agognato 
12 _             ] eÃron hÅlqe.            N amore giunse. 
           (S. 15) 
 
 La questione riguardo a questi due componimenti è molto semplice: è lecito 
leggere in entrambi, o almeno in uno di essi, il nome di Dorica? L'edizione di Voigt è 




troppo frammentario per poterne ricavare qualche elemento certo, anche se, qualora la testimonianza di 
Ateneo fosse corretta, ci si aspetterebbe di trovare come nome del dedicante Dorica, non Rodopi. 
593 Cf. Lidov 2002, 223ss. 











Figura 26: P.Oxy. 2289 fr. 2 
 
 Per quanto concerne S. 7,1, dell'ipotetico Dwri/xaj è leggibile chiaramente solo 
alpha, sormontato dal segno di longum. Del sigma successivo rimane, invece, solo la 
parte inferiore e, sul margine di frattura, un segno che potrebbe esserne la parte centrale: 
il ductus appare simile a quello dei sigma ai vv. 3 e 4594. Il discorso è leggermente 
diverso per il chi: Lidov (2002, 224), con la collaborazione di Obbink, fa notare che il 
segno che precede l'alpha è compatibile con un chi o un kappa, anche se quest'ultima 
lettura sarebbe preferibile; i segni di scrittura sul papiro, a mio giudizio, evidenziano, 
però, come sia kappa che chi siano possibili595. Ad ogni modo, pur ammettendo la 
lettura ]x?aj?, non pare lecito integrare il nome dell'e)rwme/nh di Carasso, il quale sembra 














Figura 27: P.Oxy. 1231 fr.  1 col. I ll. 1-12 e fr. 3. 
 
 
594 Cf. Hunt, Turner. 
595 Cf. P.Oxy. 2289 fr. 2 v. 2 per il ductus di kappa e fr. 1 vv. 7 e 11 per quello di chi. 





Figura 28: particolare del v. 11. 
 
 Più complesso è il caso di S. 15. Tutte le integrazioni sono state introdotte 
semplicemente per la presenza di Dorica: D]w?ri/xa al v. 11 ha certamente portato con sé 
pi[krot- al v. 9 e la negazione mh]de/ al v. 1, che conforma il senso di kauxai/sato alla 
vicenda di Carasso. È chiaro, però, che se Dorica non fosse presente, il carme potrebbe 
avere un senso del tutto opposto. Lidov (2002, 224) ha perseguito coerentemente questa 
ipotesi, cercando di negare che la lettura D]w?ri/xa sia difendibile: «the actual remains of 
the beginning of line 11 […] is the dot of ink at the edge of the papyrus. This dot is 
close to and at the height of the bottom of the loop of the following rho». Nella 
riproduzione fotografica, inoltre, sotto tale punto è presente una macchia, difficile dire 
se d'inchiostro, che risulta allineata verticalmente ad esso596. Lidov afferma: «It cannot 
possibly belong to the upper portion of the right upright of an omega, since those quite 
consistently curve in towards the left, and it is too high to be the lower right apex». 
 La pars destruens è interessante, ma pare forzare i dati a disposizione, 
soprattutto se l'analisi viene compiuta visionando tutto il testimone: da quanto emerge 
dalla riproduzione fotografica, il ductus dello scriba è assai irregolare597 e compiere 
considerazioni troppo rigide è operazione poco prudente. Se si analizzano nello speci-
fico le considerazioni di Lidov, è opportuno compiere alcune precisazioni: non è vero, 
innanzi tutto, che la macchia d'inchiostro a sinistra del rho sia incompatibile con un 
omega, perché al r. 31 del fr. 1 di P.Oxy. 1231 col. 1 (= S. 16,19) resta, come residuo di 
omega, proprio un punto alto a metà della riga di scrittura. Nella stessa direzione vanno 
alcuni altri esempi: al r. 16 (= S. 16,4) si nota, da un lato, la stretta contiguità di omega 
rispetto alla lettera successiva, poi si evince che tale lettera possa essere scritta alta 
rispetto al rigo di scrittura, quasi a metà di esso; al r. 30 (= S. 16,18), inoltre, l'ultimo 
omega del termine prosw/pw presenta il tratto della barra destra pressoché verticale, 




    
Figura 29: P.Oxy. 1231 col. 1 r. 16  
                 Figura 30: ibid. r. 30 
                             Figura 31: ibid. r. 31 
 
596 Cf. Lidov 2002, 224 n. 48. 
597 Cf. Hunt 1914, 21. 
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 Analizzando complessivamente il testimone, è lecito affermare che, se il nome 
Dorica non è univocamente leggibile, la sua presenza è quanto meno possibile: è diffi-
cile ammettere di fronte ad una sequenza ]w?rixa, altri tipi d'interpretazioni. Le proba-
bilità che il carme in questione concerna Dorica aumenterebbero, inoltre, se le proble-
matiche integrazioni eu)plo/i+?[a al v. 2598 e li/[m]enoj al v. 6599 avessero effettiva vali-
dità600, perché evidenzierebbero una connessione fra un elemento ‘navale’ e uno erotico 
(cf. v. 12 eÃron) che è tipica della vicenda di Carasso e Dorica. Non è secondario notare 
un dato: se S. 15 tratta di Dorica, Carasso tornò in Egitto (v. 11) almeno un'altra volta 
dopo aver stretto legami con l'etera e, inoltre, la ragione di questo secondo viaggio era 
totalmente svincolata dalla presenza di Dorica a Naucrati: c'è da chiedersi quale motivo 
spingesse Carasso a recarsi di nuovo in quella remota regione. Se, inoltre, la Cipride 
marina, che compare sia in S. 5 che 15, permette un confronto fra questi due frammenti, 
è possibile notare come, nel primo, si auspichi che Carasso rimedi ai propri errori, men-
tre nel secondo si può supporre che il ritorno in Egitto abbia come motivazione quella di 
riparare le a(marti/ai un tempo commesse (cf. S. 5,5). 
 
 I dati raccolti finora hanno una loro coerenza: Carasso è stato implicato in una 
relazione con un'etera di Naucrati che ha provocato le rimostranze della sorella e la 
perdita di un'ingente somma di denaro. Tali dati permettono, a mio giudizio, d'inqua-
drare più correttamente S. 5 e di affermare che questo carme si connetta alla vicenda di 
Carasso e l'etera di Naucrati: da quanto è noto, Carasso è l'unico fra i fratelli di Saffo ad 
essere stato rimproverato da lei e ad aver compiuto un viaggio verso Naucrati, mentre è 
plausibile che Dorica fosse presente nei componimenti della poetessa. 
 
 
L'a(marti/a di Carasso 
 
 La connessione fra la vicenda di Carasso e S. 5 permette forse di valutare più 
correttamente il valore dell'a(marti/a di cui il fratello di Saffo è stato colpevole (cf. v. 5) 
e il senso di a)bla/bh al v. 1. Al v. 9 la poetessa evoca la nozione di timh/, nei versi 
precedenti si augura che la cancellazione delle a(marti/ai sia gioia agli amici e scorno ai 
nemici, mentre in quelli successivi invoca la fine dei dolori sofferti in precedenza: 
sembra, in sostanza, esservi un legame fra l'onore di Carasso e la sofferenza che la sua 
condotta ha procurato a Saffo e al suo pubblico. Vi è il sospetto, perciò, di fronte a 
questi elementi, che il comportamento di Carasso abbia compromesso lo statuto suo e 
 
598 Lasserre 1989, 195. 
599 Fraenkel 1928, 267s. 
600 Cf. PLF ad locum: «si limenoj in 7 verum (et valde incerta me), tum [am] in 5 spatio nequaquam 
succicit». 
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dei suoi all'interno della società mitilenese e questo trova particolare riscontro nella 
presenza di poli/tan al v. 14. 
 Se questa ricostruzione coglie nel segno, bisogna chiedersi per quale ragione la 
frequentazione di un'etera potesse avere simili ricadute sociali per un individuo e, a 
questo proposito, risulta di grande interesse un carme, forse alcaico601, il cui tema sono 
le pornai/. 
 
           (Alc. 117b,26-30)602 
 
 
601 Il carme è di paternità incerta, come tutti i frammenti derivati dal medesimo testimone, P.Oxy. 1788. 
Come afferma Liberman (1999, LXXXVIIss.), non vi sono elementi esterni che permettano di attribuire 
ad uno dei due poeti eolici il testo del papiro in questione. Hunt (1922, 47) attribuì, in modo problematico, 
ad Alceo i carmi in base alla loro varietà metrica e allo stile, più vicino a quello alcaico. I due argomenti, 
tuttavia, non sono probanti, in quanto, per l'edizione antica di Saffo, il criterio metrico sembra appartenere 
esclusivamente ai primi tre libri (Liberman 1999, XCI), mentre un'analisi stilistica rischia di essere assai 
pericolosa. La connotazione erotica, infatti, di alcuni componimenti di P.Oxy. 1788, come Alc. 115 (cf. S. 
2), farebbe pensare più a Saffo che ad Alceo come autore e ciò è tanto più vero se si tiene presente che in 
Alc. 117b è una donna l'interlocutrice del poeta (cf. v. 23) e che in S. 119 vi sono elementi che richia-
mano la poesia nuziale (cf. vv. 9ss.), così come Alc. 120,9 (cf. schol. ad l.). Lentini (1999,5ss.), tuttavia, 
analizzando i testi del papiro anche in chiave letteraria, ha fatto notare che alcuni elementi porterebbero 
ad attribuire, comunque, i componimenti in questione ad Alceo. In primo luogo, l'uso dell'allegoria (cf. 
Alc. 119) è tipico del poeta mitilenese e ciò va tenuto in debito conto. La definizione, poi, dell'identità del 
locutore e dell'interlocutore è importante: in Alc. 117,16ss. vi sarebbe la contrapposizione fra chi frequen-
ta le prostitute (vv. 21ss.) e il poeta che le rifiuta (v. 22 ou) ga\r eÓgw!eÓxw) come sembra di potersi evincere 
dallo scolio al v. 20, in cui l'espressione na=a poh/menoi è spiegata con sunousia/zonte/j soi. Ciò significa 
che il locutore è maschile. Lentini, inoltre, in base al soi che compare nello scolio, suppone che l'interlo-
cutrice sia proprio una pornh/. Il terzo elemento in favore d'una attribuzione ad Alceo dei componimenti di 
P.Oxy. 1788 è l'unità di tema che vi si riscontra: se l'edizione alcaica era tematica, a differenza, almeno in 
parte, di quella saffica, si sarebbe di fronte ad una serie di componimenti vari per metro, ma accomunati 
dal loro carattere erotico e, quindi, tematico. Sugli aspetti più specifici dei frammenti in questione, cf. 
Lentini 1999; sull'edizione antica di Alceo, Porro 1996. Per una lettura non erotica di Alc. 119, ma 
politica, cf. Vetta 1986.    
602 Al v. 30 la traduzione è complessa: Porro (1996, 187) traduce: «a chi va con le meretrici, questo 
accade: / ne ricava, appresso al fatto medesimo, / vergogna etc.». Il problema è insito in xrh/matoj, che 
sembra indicare ‘patrimonio’ solo al plurale (cf. LSJ9 2004s.), ma la resa del nesso xrh/matoj … aÓyeron 
di Porro non mi convince del tutto, in quanto l'avverbio assumerebbe in sostanza la funzione di una 
preposizione. Per questa ragione, preferisco intendere xrh/matoj come ‘patrimonio’. 
                       … po/?r?nai d' oÃ ke/ tij di¿d?[wi   […] ciò che uno dà ad una prostituta 
27 _ iã]sa ka)[j] p?ol?i¿aj ku=m' aÃl[o]j e)s?b?[a/]lhn.  è come gettarlo nell'onda del bianco mare. 
 ¢?]pe[..]e.i?j tou=t' ou)k oiåde?n, eÓ?m?o?i? p[i/]qhn,  … questo non sa, a me di convincere, 
 o)]j? p[o/rn]aisin o)mi¿llei, ta/de g?i¿?ne[t]a?[i: a colui che frequenta le prostitute accade questo: 
 deu/e?[i] ma/[l'] auÃtw t?wÜ xrh/m?atoj? [aÃyero]n  viene a mancare in séguito del suo patrimonio 
31 _ a]iåsxoj ka?[iì ka]k?o/[ta]t' w©l?o?me/n?[an  onta e terribile disgrazia  
  po/llan![!!!!]¢[!]twn, yeu/d?h de[!!!!!]s?ai   molta … inganni… 
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 La frequentazione delle pornai/ genera forti ripercussioni sul piano sociale, in 
quanto da esse conseguono aiÕsxoj603 e kako/thj, almeno in parte anche a causa delle 
spese che implicano (vv. 26s., 30)604. Se si riporta tale giudizio alla vicenda di Carasso, 
è lecito supporre che il rapporto con Dorica e le spese conseguenti possano aver 
danneggiato la timh/ del fratello di Saffo: aiÕsxoj e timh/, dunque, paiono essere i due poli 
di una medesima nozione, ovvero la considerazione sociale che un individuo possiede. 
 
 
La bla/bh di Carasso 
 
 Un discorso differente probabilmente concerne il concetto di bla/bh evocato al v. 
1. Due sono le questioni che vanno poste: bisogna chiedersi, in primis, se il danno nel 
quale Carasso rischia d'incorrere afferisca alla propria timh/ e, poi, quale rapporto il v. 1 
abbia con la vicenda di Dorica. La struttura della prima strofe pare escludere un rappor-
to diretto fra bla/bh e a(marti/a, visto che la prima è legata strettamente al viaggio mari-
no, mentre la seconda è in rapporto con la condotta di Carasso. Questa situazione 
sembra far ritenere che Saffo ponga alla Cipride una doppia richiesta: da una parte che il 
fratello torni incolume a Lesbo, dall'altra che si liberi dalle colpe commesse. Che tipo di 
danno è sottinteso nel termine bla/bh? La nozione di bla/bh, prima del V secolo a.C., 
pare aver avuto una connotazione religiosa marcata e una vicinanza al concetto di aÓth: 
«les notions de blabè et atè […] désignent l'aveuglement, surtout celui qui est le 
principe de punition divine; […] l'une et l'autre sont des forces religieuses et des réalités 
substantielles de mal»605. Il termine bla/bh, perciò, indica un danno che viene diret-
tamente dagli dèi606.  
 
 A questo dato è legata la questione se una ‘bla/bh marina’ possa, come la 
frequentazione delle pornai/, mettere a repentaglio la timh/ di un individuo e un passo 
teognideo permette di rispondere positivamente a tale domanda, offrendo per la vicenda 
di Carasso un potenziale parallelo. 
 
  oãrniqoj fwnh/n, Polupai¿+dh, o)cu\ bow¯shj   
   hÃkous', hÀte brotoiÍs' aÃggeloj hÅlq' a)ro/tou   
 
603 Il valore sociale di aiÕsxoj nella poesia eolica pare indubitabile, in particolare in Alceo. In Alc. 6,13 il 
poeta invita gli e(tai=roi a non disonorare i genitori con il loro comportamento, in Alc. 68,5 Pittaco è 
definito o)nai/sxuntoj, in un contesto in cui il comportamento del nemico, di suo padre e di suo nonno 
viene considerato degno di lapidazione, in Alc. 75 questo concetto ricorre assieme a quello di a(marti/a e 
al termine kakopatri/dhj, in Alc. 298,1 il concetto di vergogna (ai)sxun[) è connesso in qualche modo ad 
Aiace locrese, il quale alla stregua di Pittaco avrebbe dovuto essere lapidato per la sua a)diki/a. 
604 Tematica affine ad Alc. 117b potrebbe avere Archil. fr. 302 W.2 
605 Cf. Gernet 2001, 228s. 
606 Cf., ad esempio, Pind. O. 13,27. 
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 w¨rai¿ou: kai¿ moi kradi¿hn e)pa/tace me/lainan, 
1200   oÀtti moi eu)anqeiÍj aÃlloi eÃxousin a)grou/j,   
 ou)de/ moi h(mi¿onoi kufo\n eÀlkousin aÃrotron   
 th=j aÃllhj mnhsth=j eiàneka nautili¿hj607. 
               (Theogn. 1197-1202) 
 
 Il poeta, giunta l'epoca dei lavori agricoli, lamenta la propria dolorosa 
condizione: altri hanno i suoi possedimenti terrieri. Ora, la ragione di questa situazione 
è la nautili/a608: i viaggi per mare, che trovano nel commercio una loro motivazione, 
rischiano di compromettere la timh/ d'un aristocratico nel caso avvenga la perdita del 
carico, per le conseguenze economiche che ne derivano. Va notato, a questo proposito, 
che lo stretto legame fra xrh/mata e timh/ non è anacronistico per Alceo e, di conse-
guenza, per Carasso: il poeta mitilenese, infatti, esprime una riflessione a tal proposito 
in due frammenti. 
 
w©j ga\r dh/pot' ¡Aristo/damon faiÍs' ou)k a)pa/lamnon e)n Spa/rtai lo/gon  
eiãphn, xrh/mat' aÃnhr, pe/nixroj d' ou)d' eiäj pe/let' eÃsloj ou)de\ ti¿mioj   
 
Dicono infatti che una volta Aristodamo pronunciò una sentenza a Sparta 
non vana: «le ricchezze sono l'uomo, nessun povero è nobile e stimato. 
            (Alc. 360) 
 
a)rga/leon Peni¿a ka/kon aÃsxeton, a) me/gan  La Povertà è un duro male, insopportabile, 
da/mnai la=on ¡Amaxani¿ai su\n a)delfe/ai doma un grande popolo, con sua sorella Impotenza. 
                  (Alc. 364) 
 
 Se in Alc. 364 il poeta denuncia semplicemente la povertà come un duro male, 
Alc. 360 risulta interessante, perché vi si evidenzia quanto la peni/a abbia influenza 
sull'onore di un aristocratico, mettendone il crisi addirittura lo statuto. Questa situazione, 
dunque, offre una possibile connessione fra i concetti di bla/bh, a(marti/a e timh/ in S. 5: 
se il viaggiare per mare espone al rischio di un naufragio e la frequentazione di pornai/ 
porta con sé aiÕsxoj e perdita di ricchezze, entrambi hanno in sostanza lo stesso effetto 
potenziale, ossia quello di mettere in discussione la reputazione sociale di un individuo, 
la quale chiaramente ha risvolti sulla sua oi)ki/a e sui suoi fi/loi. 
 
 Appurato ciò, è opportuno chiedersi per quale motivo Afrodite, associata alle 
Nereidi, possa avere competenza sulla potenziale bla/bh e sull'a(marti/a di Carasso. Per 
quanto concerne quest'ultima, la vicenda di Dorica è di per sé chiara: tutto quanto è 
 
607 Cf. Ferrari 1989, 278s. 
608 Cf. Mele 1979, 42s. 
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raccontato a questo proposito è sotto la sfera d'influenza della dea, dal mestiere praticato 
dalla donna e dal suo nome o soprannome Rodopi fino alla sua relazione con Carasso. 
Per chiarire, invece, il legame fra la bla/bh e la Cipride, è necessario analizzare le 
attività svolte dal fratello di Saffo a Naucrati e la loro relazione con Afrodite. 
 
 
Carasso e Naucrati: il commercio arcaico 
 
 Questione assai importante è la ragione per la quale Carasso si diresse a Naucrati: 
Strabone ed Ateneo riferiscono che egli, quando intessé una relazione con Dorica, si 
trovava in questa località per ragioni commerciali (kat' e)mpori/an). Carasso, dunque, era 
un commerciante. 
 Al fine di chiarire il quadro, è necessario definire brevemente lo statuto del 
commerciante all'epoca di Saffo. Secondo Mele (1979, 108), bisogna distinguere fra due 
tipi di commercio, succedutisi nel tempo e per un certo periodo probabilmente coesi-
stenti: è possibile parlare di prh=cij ed e)mpori/h. La prima è un tipo di commercio di alto 
livello economico e sociale, che riguarda merci quali gli schiavi, il vino, l'olio, il grano e 
i metalli; chi la pratica è nel contempo produttore, commerciante e navigante, ma so-
prattutto è di estrazione sociale aristocratica: il prhkth/r, dunque, è un aÓristoj609 . 
Questo è il tipo di commercio che traspare dall'epica e che Esiodo sembra avere come 
modello. L'e)mpori/h, invece, storicamente derivata dalla precedente610, implica un livello 
economico e sociale più basso dell'eÓmporoj e presuppone l'autonomia della funzione 
commerciale rispetto all'attività produttiva, con la conseguente creazione di luoghi e di 
strutture giuridiche atte a proteggere e a favorire gli scambi611. L'eÓmporoj, dunque, 
appartiene a strati sociali differenti da quello aristocratico, anche se non è di bassissima 
condizione economica612. 
 Questo quadro permette probabilmente d'identificare lo statuto di Carasso all'in-
terno delle pratiche commerciali del VII/VI secolo. Appartenente ad una delle famiglie 
più nobili di Lesbo o legato ad essa da vincoli di alleanza, Carasso era un aristocratico 
di alto rango: non deve essere dimenticato, in effetti, che Larico fu coppiere nel pritaneo 
di Mitilene613, compito che probabilmente denota l'importanza della famiglia di Saffo 
nella po/lij in cui risiede. Tenendo presente che generalmente la classe aristocratica è 
caratterizzata, in questo periodo, da grandi possedimenti terrieri, come la realtà ateniese 
mostra bene614, è possibile ipotizzare che Carasso commerciasse il proprio surplus agri-
 
609 Cf. Mele 1979, 40ss., 79ss., 101, 108. 
610 Cf. Mele 1979, 97. 
611 Cf. Mele 1979, 92ss., 101 e 108. 
612 Cf. Mele 1979, 101. 
613 Cf. Ath. X 425a e schol. Il. XX 234. 
614 Cf. supra pp. 162. 
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colo, cosa che avviene regolarmente per la prh=cij615. Non è secondario, inoltre, che la 
merce trasportata a Naucrati fosse vino di origine lesbia616, il che, forse, mostra lo 




La rotta verso l'Egitto 
 
 Interessante è chiedersi quale rotta seguì Carasso per giungere a Naucrati. Le vie 
di comunicazione tra l'Egeo e l'Egitto sembrano essere state almeno due618: una traver-
sata diretta da Creta619 o da Carpato o da Rodi620 oppure, passando per Cipro e seguendo 
la costa, fino a raggiungere la foce del Nilo621. La seconda rotta è forse presupposta nel 
racconto che Menelao fa a Pisistrato e a Telemaco sul suo ritorno in patria dall'Egitto622. 
 
80 a)ndrw½n d' hÃ ke/n ti¿j moi e)ri¿ssetai, h)e\ kaiì ou)ki¿, 
 kth/masin. hÅ ga\r polla\ paqwÜn kaiì po/ll' e)palhqeiìj
 h)gago/mhn e)n nhusiì kaiì o)gdoa/t% eÃtei hÅlqon, 
 Ku/pron Foini¿khn te kaiì Ai¹gupti¿ouj e)palhqei¿j, 
 Ai¹qi¿opa/j q' i¸ko/mhn kaiì  Sidoni¿ouj kaiì  ¹Erembou\j 
85 kaiì  Libu/hn, iàna t' aÃrnej aÃfar keraoiì tele/qousi. 
                  (Od. IV 80-85)  
 
 Il v. 3 sembra prospettare una rotta che unisce l'Asia Minore alla Fenicia e 
all'Egitto, seguendo proprio la costa e usando come scalo Cipro. Un'indicazione in tal 
senso può essere fornita da quanto racconta Erodoto a proposito della nascita 
dell'emporio di Naucrati. 
  
file/llhn de\ geno/menoj o(  ãAmasij aÃlla te e)j  ¸Ellh/nwn metecete/rouj a)pede/cato kaiì 
dh\ kaiì toiÍsi a)pikneome/noisi e)j Aiãgupton eÃdwke Nau/kratin po/lin e)noikh=sai: toiÍsi de\ 
mh\ boulome/noisi au)tw½n e)noike/ein, au)to/se de\ nautillome/noisi eÃdwke xw¯rouj 
e)nidru/sasqai bwmou\j kaiì teme/nea qeoiÍsi. to\ me/n nun me/giston au)tw½n te/menoj kaiì 
o)nomasto/taton e)o\n kaiì xrhsimw¯taton, kaleo/menon de\  ¸Ellh/nion, aiàde po/lie/j ei¹si ai¸ 
 
615 Cf. Mele 1979, 41. 
616 Del pregiato vino lesbio parlano Orazio (Od. I 17, 21 e  Ep. 9) e Plinio il Vecchio (XIV 73) Cf. Levang 
1972, 4 e Coppola 2005a, 85 n. 77. 
617 Cf. Mele 1979, 63. 
618 Cf. Rougé 1975, 156. 
619 Cf. Boardman 1986, 121s. 
620 Cf. Hdt. III 45,1. 
621 Cf. Boardman 1986, 119. 
622 Cf Od. IV 65ss. 
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i¸drume/nai koinv=:¡Iw¯nwn me\n Xi¿oj kaiì Te/wj kaiì Fw¯kaia kaiì Klazomenai¿, Dwrie/wn de\ 
¸Ro/doj kaiì Kni¿doj kaiì  ¸Alikarnhsso\j kaiì Fa/shlij, Ai¹ole/wn de\ h( Mutilhnai¿wn 
mou/nh. … xwriìj de\ Ai¹ginh=tai e)piì e(wutw½n i¸dru/santo te/menoj Dio/j, kaiì aÃllo Sa/mioi  
àHrhj, kaiì Milh/sioi  ¹Apo/llwnoj. hån de\ to\ palaio\n mou/nh Nau/kratij e)mpo/rion kaiì 
aÃllo ou)de\n Ai¹gu/ptou: 
          (Hdt. I 178) 
 
 A parte Egina, che si trova nel golfo Saronico a non grande distanza da Atene, 
tutte le altre località citate da Erodoto sono situate in Asia Minore: partendo da nord, si 
incontrano Mitilene, Focea, Clazomene, Chio, Teo, Samo, Mileto, Alicarnasso, Cnido, 
Rodi e, in Licia, Faselide. L'elenco fatto dallo storico trova puntuali riscontri nei reperti 
archeologici provenienti dal sito di Naucrati e viene, in sostanza, confermato623. Sulla 
base di quanto recuperato nel sito della città egiziana, inoltre, è lecito aggiungere altre 
località oltre a quelle sopra citate: tutti gli Eoli, oltre a Lesbo, sembrano essere stati 
presenti a Naucrati, così come le ionie Eritre, Lebedo, Priene, Magnesia, Colofone ed 
Efeso. Ad esclusione di Cos e Carpato, poi, tutte le po/leij doriche sono a loro volta 
presenti624. A queste località va aggiunta almeno Cipro, che viene espressamente citata 
da Menelao come attracco nelle sue peripezie: materiale cipriota proveniente da 
Naucrati, infatti, è noto e permette di postulare che alcuni abitanti dell'isola si fossero 
















Figura 32: la costa microasiatica (Shepherd 1923) 
(in rosso le città citate da Erodoto (tranne Egina) a proposito di Naucrati,  
in verde i luoghi da cui provenivano o si trasferirono le compagne di Saffo) 
 
623 Cf. Austin 1970, 22ss. e Boardman 1986, 126ss. 
624 Cf. Austin 1970, 27. 
625 Cf. Fourrier 2001, 44ss. 
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 L'insieme delle località finora incontrate sembra prospettare un contatto 
importante fra le coste greche dell'Asia Minore e l'Egitto, in quanto quasi tutte le loca-
lità presenti a Naucrati appartenevano alla Grecità orientale. È interessante chiedersi, 
data questa situazione, se esse non fossero altro che gli scali di una rotta marittima, 
quella cioè che univa la Troade alla foce del Nilo, passando da Cipro e dalla Fenicia. 
Una possibile prova di ciò può essere offerta dalla plastica di stile cipriota: facendo 
riferimento alla sua distribuzione, è possibile verificare che, per il periodo che va dal 
VII a metà del VI, essa è molto abbondante nei siti dall'Asia Minore e a Naucrati, 
mentre si ritrova in minori quantità anche sulla costa Fenicia626. Di particolare interesse 
sono, in questo contesto, le statuette di stile misto, in cui si combinano elementi ciprioti, 
ionici e egiziani. Ora, è possibile ipotizzare che questo stile fosse elaborato da ateliers 
di Ciprioti insediatisi a Naucrati627 e che esso fosse influenzato dalla committenza di tali 
manufatti e, inoltre, dal luogo ove erano forgiati, ossia rispettivamente la Ionia e l'Egitto. 
Tale materiale, dunque, si sarebbe diffuso da Naucrati lungo gli scali che i commer-
cianti greci facevano durante il viaggio dal Nilo alla madrepatria, in sostanza segnan-
done il percorso. 
 
 L'interesse di questi dati per la comprensione della poesia saffica emerge 
immediatamente nel momento in cui si riflette sulle località geografiche che paiono 
legate alla poetessa: è noto, in effetti, che alcune o(milh/tiriai di Saffo provenissero dalla 
Ionia628, in particolare da Colofone e Mileto, e, probabilmente, da Cipro, nello specifico 
da Salamina629. Queste località si situano sulla possibile rotta utilizzata da Carasso per 
giungere in Egitto. Di fronte a questa realtà, non sono forse di poca importanza anche i 
restanti luoghi a cui Saffo è legati: Siracusa630, Panormo631, Andro632, capo Gerestio633, 
Focea634, Cipro, Pafo. È chiaro che alcune di queste località figurano nella poetessa per 
ragioni tradizionali, come ad esempio Pafo e Cipro legate alla sfera di Afrodite, ma è 
interessante, ad ogni modo, che alcune di esse erano probabilmente importanti snodi 
marittimi: se per Cipro quanto detto precedentemente è sufficiente635, bisogna notare 
come la via che unisce, attraverso l'Egeo, i Greci d'Asia all'Ellade continentale passa 
proprio per l'isola di Andro e per capo Gerestio636. 
 
626 Cf. Fourrier 2001, 54. 
627 Cf. Fourrier 2001, 44. 
628 Cf. P. Colon. 5860 fr. 1, cf. p. 210. 
629 Cf. Suda s 107 A.. Cf. Aloni 1983, 28. 
630 Cf. Marmor Parium ep. 36. 
631 Cf. S. 35. 
632 Cf. Suda s 107 A.. 
633 Cf. S. 96,33. 
634 Cf. S. 101,4. 
635 Per l'importanza di Cipro come punto di contatto fra vari mondi: cf. Aloni 1983, 28. 
636 Cf. Aloni 1996, 161. 
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 o)ye\ de\ dh\ meta\ nw½i+ ki¿e canqo\j Mene/laoj,   
 e)n  Le/sb% d' eÃkixen dolixo\n plo/on o(rmai¿nontaj,  
170 hÄ kaqu/perqe  Xi¿oio neoi¿meqa paipaloe/sshj,   
 nh/sou eÃpi Yuri¿hj, au)th\n e)p' a)riste/r' eÃxontej,   
 hÅ u(pe/nerqe  Xi¿oio par' h)nemo/enta Mi¿manta.   
 v)te/omen de\ qeo\n fh=nai te/raj: au)ta\r oÀ g' hÀmin   
 deiÍce, kaiì h)nw¯gei pe/lagoj me/son ei¹j EuÃboian   
175 te/mnein, oÃfra ta/xista u(pe\k kako/thta fu/goimen. 
 wÕrto d' e)piì ligu\j ouÅroj a)h/menai: ai¸ de\ ma/l' wÕka 
 i¹xquo/enta ke/leuqa die/dramon, e)j de\ Geraisto\n   
 e)nnu/xiai kata/gonto. 
        (Od. III 168-178)  
 
 Diomede, Nestore e Menelao valutano due possibili rotte da seguire: partendo da 
Lesbo637, è possibile procedere verso Chio, costeggiandone la parte nord, e poi muovere 
a settentrione di Psira per poi raggiungere la parte meridionale dell'Eubea, dove si trova 
Geresto, oppure si può passare per lo stretto di mare che separa Chio dalla costa ionica, 
lambire la parte meridionale di Chio e attraversare il mare in direzione di Andro. Le due 
vie marittime hanno il grande vantaggio di permettere ai naviganti di viaggiare, per gran 
parte del tempo, a vista, dato che Chio, ad esempio, è ben visibile da Lesbo638. Rispetto 
a queste due possibilità, l'anonima divinità suggerisce una terza opzione, ovvero quella 
di tagliare in due il mare, compiendo così una traversata ben più difficile e senza punti 
di riferimento, ma assai più veloce. Dalla lettura del passo odissiaco è possibile 
affermare che le rotte consuete, almeno per un certo periodo, nell'Egeo evitarono i 
lunghi tratti di mare aperto e ebbero come scalo importante Geresto, di fronte all'isola di 
Andro. Per quanto scarsi siano i dati su cui ragionare, è singolare che la località di 
approdo dell'Eubea e l'isola antistante siano legati alla figura di Saffo. Su Panormo e 
Siracusa, inoltre, è utile notare che anche questi luoghi possono essere riferiti ad una 
rotta com-merciale, ovvero quella che unisce Creta alla Sicilia e, da qui, alla parte 
occidentale del Mediterraneo639. 
 
 Come considerazione generale si può affermare che tutte le località geografiche 
citate da Saffo sono potenziali snodi commerciali e c'è da chiedersi se questa realtà non 
abbia qualche rapporto sia le attività della famiglia della poetessa che con la struttura 
della comunità a cui Saffo appartiene. 
 
637 Cf. infra pp. 389ss. 
638 Cf. infra pp. 405ss. 
639 Cf. Rougé 1975, 158 fig. 19. A proposito della rotta commerciale che unisce la Grecia d'Asia alla 
Sicilia, non è forse secondario notare che Saffo, costretta all'esilio, si rifugiò a Siracusa. 
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Il commercio arcaico e la ceni/a 
 
 I dati raccolti portano a constatare una sorta di ‘cosmopolitismo’ nelle relazioni 
che Saffo, la sua comunità e la sua oi)ki/a intessevano, situazione che è certo non isolata, 
ma che, ad esempio, si distingue probabilmente dalla realtà conosciuta da Alceo, tutta 
concentrata verso Lesbo640: a questo proposito, è possibile postulare che l'apertura verso 
l'esterno che la poetessa e i suoi fi/loi conoscevano avesse come origine il commercio. 
Per verificare questa supposizione è opportuno analizzare brevemente le modalità con 
cui agiva il commercio arcaico di tipo aristocratico. 
 
 Mele, a più riprese641, sottolinea che il principio su cui si fondava la prh=cij era la 
ceni/a: il prhkth/r si muoveva facendo affidamento a relazioni personali di ospitalità nei 
luoghi in cui giungeva. Questa situazione è pressoché identica sia nell'epos che in epoca 
storica. Un primo esempio può essere la vicenda di Mente642, re dei Tafi: questi fa scalo 
ad Itaca sulla rotta per Temesa643, dove si sta recando per scambiare ferro con rame. 
Giunto sull'isola, dunque, va alla reggia di Odisseo, perché ha un rapporto d'ospitalità 
per parte di padre con lui. Quando, dopo aver parlato con Telemaco, si appresta a 
tornare alla propria nave, il giovane lo invita ad accettare un dono ospitale che, tuttavia, 
Mente rifiuta: lo accetterà, infatti, al ritorno e, allora, seguirà un contraccambio (vv. 
310ss.). La situazione pare piuttosto chiara: Mente, seguendo la rotta commerciale per 
Temesa, fa scalo nelle località dove possiede legami di ceni/a, il che assicura la sua 
incolumità644. A questo proposito, non è secondario, soprattutto in considerazione di 
quanto accaduto con Polifemo645, che Odisseo, al primo contatto con i Feaci, si chieda: 
hÃ r(' oià g' u(bristai¿ te kaiì aÃgrioi ou)de\ di¿kaioi, / hÅe filo/ceinoi kai¿ sfin no/oj e)stiì 
qeoudh/j;646. L'incolumità di uno ce/noj, in effetti, sembra dipendere essenzialmente dal 
rispetto che una data popolazione ha per uno specifico codice etico, secondo il quale lo 
ce/noj è sotto la protezione di Zeus647.  
 
 Un'altra vicenda, stavolta all'incirca contemporanea a Saffo, mostra una 
situazione pressoché identica a quella di Mente. Dionigi di Alicarnasso racconta un 
episodio assai interessante, che apre uno scenario importante per la comprensione dei 
rapporti ‘internazionali’ dell'oi)ki/a della poetessa. 
 
640 Cf. Aloni 1983, 27ss. 
641 Cf. Mele 1979, 49, 56s., 59, 72ss., 101s., 108.  
642 Cf. Od. IV 187ss. Mente è in realtà Atena, che si presenta a Telemaco per consigliargli il viaggio a 
Pilo e a Sparta al fine di raccogliere notizie sul padre. 
643 Per la localizzazione di Temesa e il regno dei Tafi cf. West 1981, 200s. e 211s. 
644 Cf. Seaford 1994, 8. 
645 Cf. supra p. 233.  
646 Od. VI 120s. 
647 Cf. Od. IX 365ss. 
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Kori¿nqio/j tij a)nh\r oÃnoma Dhma/ratoj e)k th=j Bakxiadw½n suggenei¿aj e)mporeu/esqai 
proelo/menoj e)pe/pleusen ei¹j th\n  ¹Itali¿an, o(lka/da te oi¹kei¿an a)na/gwn kaiì fo/rton iãdion. 
e)cempolh/saj de\ to\n fo/rton e)n taiÍj Turrhnw½n po/lesin … gi¿netai pa/nu pollw½n 
xrhma/twn ku/rioj. e)pikatalabou/shj de\ sta/sewj th\n Ko/rinqon kaiì th=j Kuye/lou 
turanni¿doj e)panistame/nhj toiÍj Bakxia/daij, ou)k a)sfale\j eiånai dokw½n e)n turanni¿di 
zh=n polla\ kekthme/noj aÃllwj te kaiì th=j o)ligarxikh=j oi¹ki¿aj u(pa/rxwn, suneskeuasme/-
noj th\n ou)si¿an oÀshn oiâo/j te hÅn %Óxeto ple/wn e)k th=j Kori¿nqou. eÃxwn de\ fi¿louj pollou\j 
kaiì a)gaqou\j Turrhnw½n dia\ ta\j sunexeiÍj e)pimici¿aj, ma/lista d' e)n Tarkuni¿oij … oiåko/n 
te au)to/qi kataskeua/zetai kaiì gunaiÍka e)pifanh= kata\ ge/noj aÃgetai. 
              (Dion. Hal. AR III 46,3-5) 
 
 Demarato, come Mente, fa scalo in Italia in luoghi in cui ha molti fi/loi, ossia 
dove ha legami di ospitalità che addirittura gli permettono, dopo l'avvento al potere di 
Cipselo, d'inserirsi pienamente nella società etrusca, ottenendo un'abitazione e, soprat-
tutto, una sposa di origine locale e di stirpe illustre. Il rapporto di ceni/a, perciò, può 
portare a rinsaldare l'alleanza attraverso l'istituto matrimoniale, situazione del resto già 
notata nel capitolo precedente. Il caso di Demarato è singolare, in quanto il matrimonio 
avviene nella patria della sposa e questo perché egli è, per quanto volontariamente, in 
esilio. Ora, in condizioni normali, di fronte ad una pratica matrimoniale esogamica, 
ossia in cui i coniugi non provengono dal medesimo luogo, era la donna a trasferirsi nel 
paese del marito, come avviene nell'epos per Ermione, data in sposa a Neottolemo648, 
per Andromaca, compagna di Ettore649, e, in epoca storica, per Agariste, concessa dopo 
una lunga prova da Clistene di Sicione a Megacle650. Per quanto il caso fosse raro, ad 
ogni modo, l'uomo poteva andare a risiedere nella patria della sposa: questa situazione è 
prospettata ad Odisseo, nel caso in cui decidesse di divenire genero di Alcinoo651 e 
puntualmente accade in occasione del matrimonio di Elena che, dopo le nozze con Me-
nelao652, resta nella terra natia.  
 
 In epoca storica, potrebbero essersi verificate situazioni similari: Pisistrato, in 
effetti, sembra aver contratto due matrimoni, oltre a quello con la figlia di Megacle: uno 
con una donna ateniese e uno con Timonassa, originaria di Argo. Il dato interessante è 
lo statuto dei figli nati da queste due unioni: se Ippia e Ipparco, nati dalla sposa ateniese, 
sono attivi in Attica, gli altri, Egesistrato e Iofone, sembrano essere argivi, se è vero che 
 
648 Cf. Od. III 4ss. 
649 Cf. S. 44. 
650 Cf. Hdt. VI 126,1ss. 
651 Cf. Od. VII 311ss. 
652 Cf. Apollod. III 10,9. 
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il primo guidò mille argivi durante la battaglia di Pallene653. Ciò significa che Timonas-
sa è rimasta legata alla terra di origine, probabilmente continuando a risiedervi.  
 
 Una vicenda avvolta certo da un alone mitico, presenta punti di contatto con la 
situazione prospettata finora: un Foceo, stretti rapporti di ospitalità e commerciali con il 
re dei Galli Segobrigi, ne sposa la figlia e fonda, nel luogo natale della donna, la colonia 
di Marsiglia; all'epoca di Aristotele, in effetti, esisteva nella città la stirpe dei Protiadi, 
che aveva preso il nome da quello del figlio nato dal matrimonio o da quello del Foceo 
stesso654. 
 
 Se si connettono questi elementi con i dati ricavabili dalla poesia saffica, è 
possibile tratteggiare un quadro coerente che permette di comprendere le ragioni dei 
legami ‘internazionali’ che indubbiamente la collettività della poetessa e la sua oi)ki/a 
avevano. Due in particolare paiono i dati d'interesse: da una parte è notevole che Saffo 
sia sposata con un uomo non lesbio, ma proveniente da Andro655, ossia da un'isola posta 
sulla rotta che univa la costa microasiatica alla Grecia continentale. Va notato, in 
particolare, che la poetessa sembra essere rimasta nella propria patria anche dopo il 
matrimonio, in quanto, a parte l'episodio dell'esilio, non pare esser vissuta fuori dall'iso-
la, mentre sembra risiedervi all'epoca dell'esimnetia di Pittaco, quando la sua età non 
doveva essere più giovanile, avendo ella una figlia ormai parqe/noj. Il secondo elemento 
su cui è opportuno soffermarsi è la provenienza di Anagora, Gongila, Eunica; a ciò va 
aggiunto che la donna con la quale Attide ha intessuto, in S. 96, un rapporto erotico è 
andata a risiedere in Lidia, nello specifico a Sardi, per ragioni forse matrimoniali. La 
Lidia, quando i Cleanattidi erano al potere, sembra essere stato un partner commerciale 
per Lesbo, come attestano alcuni oggetti provenienti da questo luogo, come la mitra (S. 
98) e il ma/sqlhj (S. 39).  
 Si assiste, dunque, alla presenza di individui nella collettività saffica che si 
spostano da una località all'altra del Mediterraneo orientale, lungo precise rotte com-
merciali: questi movimenti, con ogni probabilità, devono risalire ad una logica matri-
moniale656. È plausibile, allora, ipotizzare che questi spostamenti fossero la conseguen-
 
653 Cf. Aristot. Ath. 17,3s. e, inoltre, Gernet 1968, 346ss., Vernant 1974, 68s. e Vérilhac-Vial 1998, 52s. 
654 La vicenda è narrata in modi differenti da Aristotele e da Giustino, in particolare per quanto riguarda i 
nomi dei suoi protagonisti. In entrambi i casi, comunque, i Focei vengono presentati come commercianti. 
Cf. Aristot. fr. 560 Gigon e Iust. XLIII 3,9-12. 
655 Il nome Cercila, marito di Saffo secondo la Suda (s 107 A.), potrebbe essere un'allusione al membro 
virile: un Cercila che viene da Andro non pare proprio una coincidenza fortuita. Questo appellativo, 
perciò, potrebbe appartenere al contesto della Commedia, anche se è lecito ipotizzare che Andro possa 
comunque ricalcare un dato reale: la provenienza da Andro del marito della poetessa può essere stata un 
fin troppo facile appiglio per tratteggiarla comicamente (cf. Parker 1996, 146 n. 2). In questo contesto, 
Cercila potrebbe essere un semplice gioco di parole: un uomo che proviene da Andro non può non 
chiamarsi in questo modo. 
656 Cf. Aloni 1997, XVII. 
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za di una pratica che è stata vista poco sopra, ovvero quella di stringere o rinsaldare rap-
porti di alleanza ed ospitalità fra oi)ki/ai residenti in scali commerciali diversi.  
 
 Un altro esempio può essere accostato a quelli appena citati e va nella medesima 
direzione. Irra, padre di Pittaco, è tracio di origine657, ma ha sposato, a detta della Suda, 
una donna di Lesbo; egli, inoltre, è certo aristocratico, se è vero che fu basileu/j di 
Mitilene658 e se il figlio ha fatto parte di una e(tairei/a con i fratelli di Alceo659. Ora, 
l'inclusione di Irra nella società mitilenese può aver avuto come origine proprio la 
pratica matrimoniale e non deve essere secondario per questa situazione che alcune 
colonie lesbie, come Eno, si trovassero proprio in terra tracia. 
 
 L'attività commerciale di Carasso, dunque, offre una possibile lettura per l'‘inter-
nazionalità’ della comunità saffica: la donna sembra essere un vero e proprio oggetto di 
prestigio660, che permetteva di fondare e rinsaldare alleanze anche ‘internazionali’, co-
me mostrano gli esempi di Demarato, Cilone, Clistene, etc. In particolare, questa pratica 
doveva essere molto importante per chi praticava la prh=cij, in quanto i rapporti di ceni/a 
assicuravano l'incolumità e anche il successo economico del prakth/r. A questo pro-
posito, perciò, la provenienza di Anagora, Gongila, Eunica, di Cercila e, inoltre, i rap-
porti fra la comunità saffica e la Lidia forse non sono casuali, soprattutto tenendo pre-





 S. 5 lascia ancora aperta una questione assai importante: quale relazione esiste 
fra Afrodite, Carasso e il commercio marittimo? Se la connessione di Afrodite con 
l'a(marti/a del fratello di Saffo non necessita di particolari spiegazioni, bisogna 
comprendere perché la Cipride fosse competente nei confronti della bla/bh derivante da 
un viaggio per mare. Per una spiegazione di tale questione, si prenderà spunto proprio 
dalla realtà di Naucrati che pare aver avuto un ruolo di primo piano nella vicenda di 
Carasso. 
 
kata\ de\ th\n tri¿thn pro\j taiÍj eiãkosin ¡Olumpia/da661 o(  ¸Hro/stratoj … e)mpori¿# xrw¯me-
noj kaiì xw¯ran pollh\n periple/wn, prossxw¯n pote kaiì Pa\f% th=j Ku/prou a)galma/tion 
 
657 Cf. Diog. Laer. I 74 e Suda p 1659 A. e, inoltre, Mazzarino 1943, 47ss. e Aloni 1983, 23. Contro 
l'origine tracia di Pittaco cf. Di Benedetto 1955, 103ss. 
658 Cf. Mazzarino 1943, 43. 
659 Cf. Mazzarino 1943, 39ss. 
660 Cf. Vernant Mito e società, Gernet 1968, 354ss. 
661 La 23a Olimpiade corrisponde al 688/685 a.C. 
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¡Afrodi¿thj spiqamiaiÍon, a)rxaiÍon tv= te/xnv, w©nhsa/menoj vÃei fe/rwn ei¹j th\n  Nau/kratin. 
kaiì au)t%½ plhsi¿on ferome/n% th=j Ai¹gu/ptou e)peiì xeimwÜn ai¹fni¿dion e)pe/pesen kaiì [ou)] 
sunideiÍn ou)k hÅn oÀpou gh=j hÅsan, kate\fugon aÀpantej e)piì to\ th=j ¡Afrodi¿thj aÃgalma 
s%¯zein au(tou\j au)th\n deo/menoi. h( de\ qeo\j … ai¹fni¿dion e)poi¿hse pa/nta ta\ parakei¿mena 
au)tv= murri¿nhj xlwra=j plh/rh o)dmh=j te h(di¿sthj e)plh/rwsen th\n nau=n hÃdh a)peirhko/si 
toiÍj e)mple/ousin th\n swthri¿an … kaiì h(li¿ou e)kla/myantoj katido/ntej tou\j oÀrmouj 
hÂkon ei¹j th\n Nau/kratin. kaiì o(  ¸Hro/stratoj e)cormh/saj th=j newÜj meta\ tou= a)ga/lmatoj, 
eÃxwn kaiì ta\j ai¹fni¿dion au)t%½ a)nafanei¿saj xlwra\j murri¿naj, a)ne/qhken e)n t%½ th=j 
¡Afrodi¿thj i¸er%½. 
       (Polycharm. FGrHist 640 F 1) 
  
 Questo racconto662, forse riconducibile ad un aiÓtion663, mette in relazione Afro-
dite con il commercio marittimo: la divinità, infatti, interviene per placare il mare in 
tempesta664, rispondendo alle richieste di aiuto dei marinai che, vistisi in pericolo, si 
sono rivolti alla sua statua, comprata in precedenza a Cipro. Per ringraziare la dea del 
beneficio ricevuto, Erostrato, giunto a Naucrati, offre la statua al tempio di Afrodite. Se 
il racconto è certo leggendario, ha, in ogni caso, un referente reale, poiché nella città 
egiziana esisteva effettivamente un santuario dedicato ad Afrodite, oltretutto frequentato 
da mercanti di origine greca: fra di loro vi erano anche dei Lesbi665. 
 
 Il luogo sacro pare il cuore dell'emporio: è, in effetti, il più vetusto te/menoj nella 
città, sembra costruito sul più antico strato della stessa e, infine, il ramo canopico del 
Nilo, in epoca arcaica, scorreva molto vicino al sito666. Per la datazione, è forse impor-
tante notare come la maggioranza delle statuette cipriote ritrovate a Naucrati, databili 
verosimilmente fra la fine del VII e il VI secolo, provengano da questo luogo667.  
  
 Dal punto di vista strutturale, il santuario era dotato di un altare di fronte al tem-
pio e dava le spalle al corso del Canopo, a una distanza di appena una ventina di metri. 
La divinità ivi venerata era certamente Afrodite, come si evince da alcuni ritrovamenti 
epigrafici668; la dea, comunque, non era solo euÓploia, funzione che emerge dalla vicen-
da di Erostrato, perché il primo carme votivo noto dedicato all'Afrodite di Naucrati, 
 
662 Cf. Torelli 1977, 431 n. 28 e Aloni 1983, 30. 
663 Cf. Möller 2000, 102. 
664 Cf. Pirenne-Delforge 1994, 436. 
665 Cf. Torelli 1977, 431 n. 28. Vasi dedicati da Lesbi, in particolare da Mitilenesi, sono stati rinvenuti 
nell'area del te/menoj di Afrodite (cf. Shields 1917, 35 e Möller 2000, 259). 
666 Cf. Möller 2000, 118. Il corso del Canopo è mutato nel corso del tempo: dai ritrovamenti di fango nei 
pressi del sito del tempio dedicato ad Apollo e da trivellazioni nel sito del Grande Temenos di epoca 
tolemaica si è potuto arguire che il fiume lambiva la parte occidentale dell'insediamento in epoca arcaica 
(Möller 2000, 115s.)  
667 Cf. Möller 2000, 102ss. 
668 Cf. Möller 2000, 259. 
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Antip. Sid. AP VI 206, descrive l'offerta di alcuni oggetti da parte di cinque giovani 

















Figura 33: il sito di Naucrati (da Möller 2000) 
 
 Il caso di Naucrati, in cui Afrodite assumeva, oltre alle funzioni consuete, anche 
quelle di protettrice dei viaggi marittimi, non era isolato nel Mediterraneo: quest'af-
fermazione vale sia per la posizione del suo sacrario, prossima all'attracco delle imbar-
cazioni, che per gli epiteti con cui era venerata. Bisogna notare, infatti, che sovente nei 
porti commerciali erano presenti santuari ad Afrodite: ciò avviene, ad esempio, a Milasa 
in Caria, a Cnido, a Rodi, ad Olbia in Panfilia, ad Arge in Cilicia e, infine, nel Pireo670. 
In queste località, la divinità assumeva l'epiteto cultuale di euÓploia671 ed è interessante 
notare, inoltre, come molti dei luoghi appena citati si trovino sulla rotta in precedenza 
descritta che univa l'Asia Minore all'Egitto. Caso particolarmente interessante è quello 
di Pafo, situata in un luogo intermedio fra la costa occidentale dell'Asia Minore e 
l'Egitto: qui, almeno in epoca romana, s'interrogava l'oracolo di Afrodite sulla buona 
 
669 Cf. Möller 2000, 112. 
670 Un'iscrizione del I a.C. attesta l'esistenza di un culto di Afrodite euÓploia nel porto d'Atene: ¡ArgeiÍoj  
¹Argei¿ou Triko[ru/sioj] strathgh/saj e)piì to\m Peira[ia=] ¹Afrodi¿tei Eu)ploi¿ai t[u/]xh[i a)gaqh=i] 
a)ne/qhken (IG II2 2872). 
671 Cf. Sandberg 1954, 30s. e Vélissaropoulos 1980, 87s. Caso interessante è quello di Terracina, che 
sembrerebbe possedere un santuario dedicato a Venus Obsequens in posizione elevata rispetto al porto; 
modello ultimo di questo luogo sacro sembrerebbe essere quello di Venere Ericina, il cui tempio 
dominava il porto antico di Trapani. È importante notare, in tale quadro, che Terracina parrebbe aver 
avuto un ruolo importante nel commercio del vino (Coarelli 1987, 113ss. e, in particolare, 129ss.). 
Sull'Afrodite marina cf. anche Torelli 1977, 435. 
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riuscita d'una traversata672 e tale situazione, forse, prospetta una connessione anche in 
questo santuario, che del resto è assai antico673, fra la dea e la navigazione674. 
 
 Divinità legata all'elemento marino dalla sua nascita675, Afrodite era dunque 
venerata dai naviganti come colei che aveva il potere di rendere calmo il mare676. Il suo 
ruolo pare essere diverso da quello di Poseidone, invocato a sua volta durante le 
tempeste: se questi è strettamente connesso alle manifestazioni eccessive della natura, 
come il suo legame con gli eventi tellurici dimostra, Afrodite «semble avoir pour but 
essentiel l'apaisement des éléments»677 . La Cipride, in sostanza, appare la divinità 
dell'armonia fra gli elementi e questo suo potere viene esercitato sulla terra favorendo la 
fecondità e il desiderio erotico, e in mare placandone la furia678. 
 
 Gli elementi raccolti permettono, a mio giudizio, di offrire un quadro più com-
pleto delle competenze della dea e della sua possibile relazione con l'intera vicenda di 
Carasso. Afrodite è la divinità dei commercianti e a Naucrati, in particolare, possiede un 
santuario che si trova nella stretta prossimità del corso fluviale, nelle vicinanze presumi-
bilmente del porto. Questo santuario era forse noto a Carasso, perché esso già esisteva 
quando egli frequentò l'emporio di Naucrati. Afrodite, in sostanza, pare legare insieme 
tutti gli elementi noti della vicenda di Carasso: la storia di Rodopi, la fama delle e(tai=rai 
dell'emporio egiziano679, il mare, i commerci, i vari santuari presenti nei plausibili scali 
sulla rotta verso l'Egitto, Cipro da dove la dea di Naucrati pare provenire680. 
 
 Su questa base è possibile inquadrare la bla/bh nella quale rischierebbe 
d'incorrere Carasso, chiarendo così perché Saffo invochi Afrodite: in difesa dalle poten-
 
672 Cf. Tac. Hist. 2,4 e Svet. Tibid. 5,1. 
673 Cf. Pirenne-Delforge 1994, 322ss. 
674 Cf. Sandberg 1954, 31 e Otto 1981, 114. 
675 Cf. Hes. Th. 190ss. 
676 Cf. Lucr. I 6s. te, dea, te fugiunt venti, te nubila caeli / adventumque tuum. 
677 Pirenne-Delforge 1994, 435s. Sul rapporto fra Afrodite, il mare e il commercio cf. Rougé  1975, 207s., 
Vélissaropoulos 1980, 86ss., Otto 1981, 113ss., Pirenne-Delforge 1994, 433. 
678 Cf. Otto 1981, 114 e Pirenne-Delforge 1994, 436. 
679 Cf. Hdt. II 135 e Ath. XIII 596b. 
680 È interessante, per quanto non possa costituire un elemento di prova, il fatto che scavi recenti nella 
zona dell'acropoli di Mitilene, sul versante che guarda al porto meridionale della città (cf. per la mappa di 
Mitilene infra pp. 405ss.), hanno messo in luce l'esistenza di un santuario di Afrodite (cf. French 1990, 
64). Gli oggetti trovati in loco sono databili dal I a.C. al I d.C. e, dunque, assai posteriori all'epoca di 
Saffo, il che non permette di postulare la presenza di un santuario dedicato alla dea sull'acropoli della città 
all'epoca della poetessa. Fatto interes-sante, comunque, è che nel sito è stata rinvenuta una statua 
rappresentante la dea a cavallo di un delfino: l'allusione è certamente alla nascita della dea (cf. Paul. Fest. 
52 Müller, s.v. Cytherea: Venus ab urbe Cythera, in quam primum devecta esse dicitur concha, cum in 
mare esset concepta), ma forse testimonia un legame, in altri porti attestato, tra la dea epicorica e il mare; 
la posizione del luogo sacro, riguardo a ciò, potrebbe essere significativa. 
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ze naturali che possono ostacolare i viaggi marini, ella s'indirizza alla divinità che è 
consuetamente preposta a placarle, ossia la Cipride681. Il concetto di bla/bh, infatti, 
evoca i rischi di un contatto con forze religiose: in questo quadro, la relazione fra Afro-
dite e un propemptiko/n si spiega come evocazione di una potenza capace porre fine alle 
tempeste. In questa medesima direzione potrebbe essere letto S. 15, se che Dorica vi sia 
menzionata: il termine euÓploia, possibile epiteto di Afrodite, sembra comparire al v. 2. 
 
 L'eu)xh/ di S. 5 presenta un'Afrodite con competenze più ampie di quanto 
solitamente accade nel resto della poesia saffica: oltre che per la componente erotica, la 
dea, infatti, è invocata per la sua funzione protettiva nei viaggi marittimi. La questione 
che si pone, di fronte a tale dato, è se questo carme sia significativo per tutta la 
produzione della poetessa o se vada considerato a sé stante: nel primo caso, Afrodite 
potrebbe essere la divinità principale della comunità saffica a causa dei rapporti 
commerciali che l'oi)ki/a di Saffo aveva intessuto in vari empori commerciali; nel 
secondo caso, la poetessa avrebbe assunto la funzione di orante nella cerimonia di cui S. 
5 era parte in quanto era forse nota la sua particolare filo/thj con Afrodite.  
 La questione può essere sciolta tentando di comprendere che rapporti aveva l'oi)-
ki/a della poetessa con la prh=cij: se essa aveva, nella sua totalità, relazioni con località 
esterne a Lesbo e commercialmente significative, è possibile ritenere che il cosmo-
politismo della comunità saffica traesse le proprie origini da una realtà più generale. 
 
 
Il pubblico di S. 5 
 
 Per apprezzare il rapporto fra commercio, oi)ki/a e Afrodite, è decisivo inter-
rogarsi sul pubblico di S. 5: il punto di partenza per una simile riflessione deve essere la 
materia del canto. Nel carme non compaiono i temi cari alla poetessa, come i fiori o 
l'elemento naturale in genere, né vi sono allusioni alla bellezza e agli oggetti che ad essa 
si accompagnano, come la mitra; a ciò si aggiunge l'apparente assenza delle o(milh/triai 
di Saffo, che invece sembrano presenti in quasi tutti i frammenti, anche in quelli 
marcatamente rituali e di tematica non erotica, come S. 17 (cf. p]arq[en). Si nota, di 
contro, la comparsa di un lessico e, soprattutto, di concetti che rimandano al mondo 
maschile e a quello della po/lij: fi/loj, e)xqro/j (entrambi al maschile), timh/682, e)phgo-
 
681 L'epiteto Cipride sembrerebbe particolarmente legato al contesto marino e, forse, non è casuale che 
Saffo usi questa epiclesi in S. 5: «Venus, en particulier la Vénus de Chypre, Minerve, Vulcain, ainsi que 
leurs pareils grecs sont également des divinités protectrices de la navigation» (Rougé 1975, 207). 
682 Cf., per una connessione fra contesto politico e timh/, cf. Alc. 75,9s. (]n oiåda tim.[.]. / ]  Penqi¿lh..[), 
311 (oiãkw te pe\r sw½ kaiì pe\r a)timi¿aj), 360,4 (pe/nixroj d' ou)d' eiäj pe/let' eÃsloj ou)de\ ti¿mioj). In Saffo la 
sfera semantica di timh/ sembra connessa, a differenza di S. 5, con la bellezza e con i dw=ra di Afrodite e 
delle Muse in genere, come in S. 32,1 (aiã [i.e. Muse e Afrodite?] me timi¿an e)po/hsan eÃrga / ta\ sfa\ 
doiÍsai), 101,4 (ad Afrodite: xerro/makta … eÃpemy' a)pu\  Fwka/aj / dw½ra ti¿mia), 112,5 (teti¿mak' eÃcoxa/ 
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ri/a683, poli/thj684. I vv. 6s., in particolare,  con il loro riferimento alla morale aristocra-
tica arcaica, inseriscono il carme fuori dai consueti temi saffici: termini come a)ni/a685 e 
kako/n686, che in Saffo sono generalmente legati alla sfera erotica, in questo contesto 
paiono avere significato politico. 
 
 La possibile spiegazione per una situazione così peculiare potrebbe essere la 
presenza di un pubblico diverso rispetto a quello consueto: esso emergerebbe dalla di-
versità di temi e di stile che caratterizza S. 5. Una tale riflessione può prendere spunto 
dalla teoria avanzata da Lobel (Sm. 25ss. e Am. IXss.) riguardo alla lingua dei poeti 
eolici, temperandone però gli eccessi e contestualizzandone i presupposti ideologici. La 
romantica polarizzazione fra epica e lirica, che vuole la seconda come conseguenza 
della nascita dell'individualità, avrebbe portato Lobel a ritenere i canti saffici espres-
sione diretta della personalità dell'autrice e, per questo, scevri dalla letterarietà e dal 
formalismo propri dell'epos 687 . Dall'opposizione fra lirica ed epica nascono le due 
categorie individuate, più nello specifico in Saffo, dallo studioso inglese: i normal 
poems sarebbero quei carmi in cui la poetessa si esprime con il puro dialetto lesbio, 
mentre gli abnormal poems formerebbero un piccolo gruppo di carmi in cui sono 
ammesse «features characteristic of Epic dialect»688. Quest'ultima categoria sarebbe 
contraddistinta, dal punto di vista formale, dalla riproduzione del metro epico o, in 
seconda istanza, dalla presenza di una materia vicina a quella epica, come si evince ad 
 
s'  ¹Afrodi¿ta). Un caso dubbio potrebbe essere 116, in cui l'aggettivo ti/mioj sembra qualificare il ruolo 
sociale dello sposo all'interno di un canto nuziale (ti¿mie ga/mbre). 
683 L'integrazione e)pag[ori/]aVi sembrerebbe probabile (cf. supra p. 340): la lacuna potrebbe essere di due 
o tre lettere a seconda della dimensione delle stesse, ma essa deve assolutamente comprendere due sillabe 
per ragioni metriche. Sempre per ragioni metriche, l'alpha prima del gamma deve essere lungo. Il temine 
presupposto in questo luogo è probabilmente un nome, dato che ne segue la specificazione. A questi dati 
va aggiunto che la sequenza epag non va forse divisa: fra pi e alpha, infatti, manca l'apostrofo, mentre le 
elisioni sono generalmente segnate sul papiro (vv. 5, 7, 15; potrebbe mancare l'apostrofo al v. 11, anche 
se sulla riproduzione fotografica sembra di poter percepire una macchia d'inchiostro in alto fra theta e 
alpha compatibile con un segno di apostrofo). Il campo, date queste limitazioni, si restringe alquanto: una 
ricerca sul TLG di Irvine mette in evidenza come le possibilità sembrino restringersi in pratica solo al 
termine e)phgori/a, il quale, del resto, dà senso (se si escludono le forme di ph/gnumi, e)pegei/rw, e)pa/gw, 
e)pagai/omai, pagio/w, e)pagakte/w, phga/zw, non esiste in greco un termine che abbia una sequenza di 
lettere e)paV(/h)g??(?)a, a parte ovviamente e)phgori/a). Confrontando l'ampiezza della lacuna con lo spazio 
occupato dalla sequenza ori si evince che l'integrazione è paleograficamente congruente. Hamm (1957, 
55), contro questa integrazione, nota che il gruppo -hgoroj, -hgori/a e -hgore/w compare per la prima volta 
in Eschilo e Pindaro e aggiunge «aus inneren Gründen kann das isolierte Wort (nur e)phgoreu/w Hdt.) erst 
gebildet worden sein, als die Gruppe fest war»: per queste ragioni, l'integrazione e)pagori/a in Saffo 
sarebbe poco verosimile. Se è vero che il termine compare a partire da Pindaro (Pind. fr. 122,6 e 359,1 
M.), non si può certo escludere, tuttavia, che esso esistesse già precedentemente. 
684 Cf. Alc. 130,22. 
685 Cf. Alc. 353. 
686 Cf. Alc. 117b,31, 130b,7 e 16, 335,1, 364,1. 
687 Cf. Marzullo 1958,14ss. 
688 Page 1955, 65. 
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esempio in S. 44. Ora, simili suddivisioni sono di fatto poco aderenti alla realtà: 
Marzullo (1958) ha dimostrato come tutta la poesia saffica sia ricca di elementi che 
dimostrano una dipendenza da una lingua letteraria, tradizionale, e, per questo, decisa-
mente lontana da quella effettivamente parlata a Lesbo nel VII/VI secolo. A proposito 
del concetto di letterarietà, bisogna intendersi: non si suppone l'esistenza di un patrimo-
nio letterario in senso moderno, ma la presenza di canti o narrazioni tradizionali, la cui 
lingua è ‘letteraria’ ante litteram, cioè convenzionale e formalizzata. Detto ciò, si può 
notare, sulla scorta di Lobel e, successivamente, di Page, l'esistenza di una reale dico-
tomia all'interno della produzione di Saffo e, per quanto concerne Alceo, una peculiarità 
del poeta rispetto alla poetessa: l'osservazione della loro produzione permette di notare 
come fatti di lingua specifici dell'epos si ritrovino prevalentemente solo in una parte 
della produzione di Saffo, mentre essi, per quanto più rari rispetto ai così detti abnormal 
poems della poetessa, sono in modo più regolare distribuiti in tutta l'opera del poeta 
mitilenese689.  
 La questione verte sulla necessità di trovare una verosimile spiegazione per tali 
fatti linguistici, evitando tuttavia rigidità ermeneutiche. Una possibile soluzione è quella 
di  attribuire la diversità fra gli ‘abnormal’ e i ‘normal poems’ a occasioni performative 
diverse. I componimenti, infatti, che presentano caratteristiche stilistiche tipiche del-
l'epos sono, nella maggioranza dei casi, di àmbito nuziale, come S. 44, 104, 105a-b, 107, 
108, 112690. Questa coincidenza può non essere casuale, ma determinata dal fatto che 
alcuni contesti prevederebbero una selezione dei temi peculiare e una scelta lessicale 
specifica.  
 Che cosa distingue, allora, le esecuzioni poetiche che hanno come contesto 
luoghi ‘privati’ o sacri da quelle legate alle celebrazioni nuziali? Sulla base dell'analisi 
finora condotta sulla poesia saffica, è possibile ipotizzare che i vari contesti differissero 
per la presenza o meno, nel pubblico, di una componente maschile: non vi sono prove, 
in effetti, che consentano di ipotizzare una partecipazione maschile alle esecuzioni di 
carmi che caratterizzavano le attività della comunità saffica all'interno di spazi privati 
come la casa, o in luoghi sacri come il kh=poj di S. 2, ma lo stesso non si può dire per il 
ga/moj, dove non solo è evidente la presenza maschile, ma addirittura la poetessa si 
rivolge direttamente a persone di questo sesso, generalmente allo sposo.  
 La riflessione proposta non può non tenere conto dei fatti linguistici riscontrabili 
in Alceo: la produzione alcaica, in sostanza, si situerebbe in una posizione intermedia 
fra i ‘normal’ e gli ‘abnormal poems’, in quanto nella sua produzione le ‘anormalità’ 
sarebbero rare, ma uniformemente presenti. Per una comprensione di questo fenomeno, 
è opportuno riflettere sul pubblico di Alceo, che sembrerebbe sostanzialmente coinci-
 
689 Cf. Lobel, Sm. XXVss. e Am. XVIss., Marzullo 1958, 61ss.  
690 Cf. Page 1955, 65. Non è possibile dire molto su S. 142 e 143 in quanto non è possibile ricavarne 
alcun contesto. 
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dente con gli e(tai=roi e dunque estraneo al mondo femminile691. Saffo, al contrario, ave-
va probabilmente un uditorio più variegato, che divergeva parzialmente a seconda delle 
occasioni. Ora, se è vero che gli ‘abnormal poems’ sono stilisticamente più ‘alcaici’ del 
resto della produzione saffica, è possibile ipotizzare che essi condividessero, anche se 
parzialmente, il medesimo pubblico di Alceo: simili componimenti, in sostanza, diffe-
rivano da quelli ‘privati’ o sacrali forse proprio perché presupponevano un pubblico an-
che maschile. La maggiore ‘letterarietà’ degli ‘abnormal poems’ rispetto alla poesia 
alcaica, d'altra parte, potrebbe essere ancora una volta imputata ad una diversità di 
occasione: i componimenti nuziali presuppongono un uditorio non solo maschile ma più 
ampio rispetto a quello eterico, ed è possibile immaginare che richiedessero un forma-
lismo superiore rispetto a quello consueto per Alceo. L'ipotesi, dunque, è la seguente: lo 
stile è influenzato da due fattori strettamente interrelati fra loro, l'occasione e la 
composizione dell'uditorio. Pubblici diversi in qualità, ossia maschili, femminili o misti, 
e in quantità, ovvero ristretti o più ampi, implicano modalità espressive dissimili, perché 
presuppongono contesti differenti. 
 
 Se tale supposizione coglie nel segno, è possibile notare, con la dovuta prudenza, 
alcuni dati che consentono di intuire quale potesse essere l'uditorio di S. 5. Tenendo 
presenti le conclusioni a cui si è giunti nel capitolo inerente alla persona loquens, la 
prima questione da porre è l'identità del noi che compare al v. 7692. Per Gentili (1965, 
134), aÓmmi non si riferirebbe a Saffo, ai fi/loi e ai parenti di Carasso693: il noi, invece, 
che può equivalere sia a mihi che a nobis, indicherebbe qui Saffo e Carasso soltanto. 
L'interpretazione è debole: non vi sono reali ragioni per non includere l'uditorio nel 
plurale, cosa che accade, del resto, in Alc. 129. Il noi difficilmente comprenderà 
Carasso, cui il locutore non si rivolge direttamente, interpellando invece Afrodite e le 
Nereidi. Si potrebbe, in alternativa, ipotizzare che il noi includa Saffo e le sue 
o(milh/triai, come sembra avvenire in S. 94: tale supposizione renderebbe ragione della 
presenza di Afrodite, che solitamente è invocata o allusa quando il pubblico è 
esclusivamente femminile, ma ciò parrebbe in contrasto con una scelta di temi che 
distingue il presente carme dal resto dell'opera saffica. Il lessico ‘politico’ in un ristretto 
numero di versi, infatti, potrebbe implicare la presenza all'esecuzione di un uditorio 
anche maschile e in questa direzione potrebbe condurre un ulteriore elemento: al v. 15 si 
riscontra l'uso di auÕte, contro il ‘normale’ dhuÕte, il che forse potrebbe far supporre una 
occasione più formale rispetto a quella in cui il pubblico coincide esclusivamente con la 
comunità saffica.  
 
691 Cf. Rösler 1980, 221ss. 
692 Cf. supra pp. 81ss. 
693 Gentili (1965, 134) afferma: «non significa ‘a noi amici’, come alcuni interpretano, intendendo i 
familiari e gli amici di Carasso. Può significare soltanto mihi o nobis, secondo come s'integra il verso 
seguente. Se s'intende nobis ‘noi’, vuol dire Saffo e Carasso soltanto». 
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Se dunque il pubblico di questo carme doveva essere più ampio del consueto 
uditorio delle o(milh/triai resta tuttavia da chiedersi se queste ultime vi fossero o meno 
incluse.  
 Per dirimere la questione, vanno notati alcuni fattori. La poetessa sembra 
distinguere fra il noi e i fi/loi del fratello: gli ultimi potrebbero corrispondere agli 
e(tai=roi694, data la loro contrapposizione con gli e)xqroi/, mentre noi potrebbe coincidere 
con la famiglia di Saffo, o ad essa più la comunità femminile, visto che generalmente ad 
essa la poetessa si riferisce attraverso la prima persona plurale. La frase «sia gioia ai 
suoi amici, / dolore ai nemici e a noi nessuno più sia / sciagura» apparirebbe inutilmente 
ripetitiva, se i fi/loi e il noi fossero perfettamente sovrapponibili.  
 Se si accetta il senso generale del testo ai vv. 6ss., forzatamente congetturale a 
causa dello stato del testo, pare più plausibile ritenere la prima persona plurale distinta 
dai fi/loi. Lo stile ‘alcaico’, determinato dalla presenza dei compagni di Carasso, l’in-
vocazione a una Afrodite ‘erotica’ (v. 5), generalmente connessa al pubblico femminile, 
la distinzione fra noi e i fi/loi, che presume una distinzione all'interno di coloro che 
sono interessati alle sorti del viaggio marittimo, e, infine, l'opposizione fra questi ultimi 
e i loro nemici lasciano pensare che il pubblico del carme fosse composto dalle 
o(milh/triai della poetessa e dalla famiglia di Saffo con i suoi alleati, fra i quali si 
reclutano gli e(tai=roi. La materia del canto e il suo stile, in sostanza, sarebbero indizi per 
individuare un pubblico allargato, il quale includerebbe una componente maschile, 
interessata certo alla vicenda di Carasso e alla sua timh/. 
 
 Alla luce di quanto postulato, il senso generale dei vv. 9ss. potrebbe essere il 
seguente: la poetessa si augura che Carasso, grazie all'intervento di Afrodite, voglia 
rendere partecipe la sorella del suo statuto nella società mitilenese e che elimini le 
sofferenze che i suoi errori le hanno precedentemente arrecato. È plausibile che Saffo 
speri che Carasso metta a tacere le accuse dei concittadini, i quali, come nota Alceo, 
sono a)llhlo/kakoi. La divinità, che è quella solitamente invocata dalla poetessa, è invi-
tata, questa volta, ad intervenire al fine di porre termine ai mali causati dalla condotta di 
Carasso, mali che potrebbero essere accresciuti da una tempesta che mettesse a repen-
taglio la vita stessa del prhkth/r. Afrodite, dunque, sintetizza in sé due istanze: è la 
divinità dell'eÓrwj, che può favorire la riparazione delle a(marti/ai, ed è quella marina, 
che può proteggere dalle bla/bai che la prh=cij porta con sé; ella, perciò, protegge l'udi-






694 Cf. Aloni 1980-1981, 224. 
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Il ruolo di Afrodite 
 
 L'analisi della Preghiera ad Afrodite ha consentito, nella sezione incipitaria di 
questo studio, di formulare l'ipotesi che questa divinità rappresentasse la cifra ideo-
logica dell'uditorio femminile della poetessa. Questa idea ha trovato conferme in àmbiti 
opposti: se nelle relazioni di filo/thj la componente erotica è marcata, prescritta dalla 
dea e apprezzata da Saffo stessa (cf. S. 22), le rivali sono generalmente accusate di non 
partecipare alla dimensione afroditica. La Cipride, in sostanza, costituisce un elemento 
distintivo per la poetessa e le sue compagne rispetto ad altre donne. 
 Tale elemento non è il solo a porre su schieramenti opposti Saffo da una parte e 
Gorgo e Andromeda dall'altra. Emerge, infatti, un dato difficilmente contestabile: la 
rivalità trova una sua motivazione nelle fazioni in cui si suddividono le famiglie 
aristocratiche di Mitilene, ossia Pentilidi, Cleanattidi, Polianattidi, Archeanattidi, etc. Si 
deve supporre, perciò, che il reclutamento dei membri della comunità saffica, così come 
di quelle guidate da Gorgo e Andromeda, rispondesse abbastanza fedelmente alla strut-
tura sociale mitilenese e, più in generale, lesbia: chi apparteneva a una famiglia aristo-
cratica poteva probabilmente entrare a far parte di una sola comunità, e cioè non aveva 
possibilità di compiere una scelta personale, in quanto altrimenti avrebbe potuto rompe-
re equilibri preesistenti. 
 Di fronte a questa situazione, la collettività femminile di cui Saffo faceva parte 
pare possedere due princìpi associativi diversi, la partecipazione al culto di Afrodite e 
l'appartenenza ad una specifica fazione aristocratica. Se le cose stanno così, è forse 
lecito interrogarsi sull'esistenza di un rapporto fra la famiglia di Saffo o più in generale 
il gruppo aristocratico a cui è legata, i Cleanattidi695, e Afrodite, che assumerebbe il 
ruolo di nume tutelare dell'oi)ki/a. Tale supposizione presenta un doppio vantaggio: da 
un lato spiegherebbe perché Afrodite sia così presente nella produzione della poetessa e 
dall'altro, soprattutto, perché la dea sia sentita come elemento distintivo.  
 L'analisi così estesa di S. 5 si giustifica in funzione di questa ipotesi. Il carme 
assume una posizione peculiare all'interno della produzione saffica, perché da una parte 
Afrodite è invocata al fine di favorire la riparazione dalle a(marti/ai erotiche commesse 
da Carasso, e dall'altra è euÓploia. La prima funzione trova riscontro in gran parte dei 
componimenti saffici, mentre la seconda compare solo in quelle poesie di cui è prota-
gonista il fratello della poetessa. Ora, la specificità di S. 5 va inserita nella più generale 
questione del pubblico saffico: se è corretta l'idea sostenuta nel paragrafo precedente, 
ossia che l'uditorio del carme in questione fosse composto dalla comunità femminile, 
dai suggenei=j e dagli e(tai=roi, si avrebbe una invocazione fatta da Saffo ad Afrodite in 
nome di tutta la fazione aristocratica interessata alla timh/ di Carasso, in quanto da una 
parte un suo insuccesso darebbe dolore ai fi/loi, dall'altra comporterebbe un danno 
 
695 Cf. supra pp. 123ss. 
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sociale per chi è a lui strettamente legato, ossia presumibilmente la sua famiglia. L'invo-
cazione ad Afrodite in un contesto e con un pubblico diverso da quello che consueta-
mente caratterizza i carmi in cui Afrodite è protagonista sarebbe da ricondurre, nell'ipo-
tesi appena formulata, al fatto che la dea costituiva il nume tutelare del gruppo aristocra-
tico a cui Saffo, Carasso e l'uditorio appartenevano. 
 Per sostenere una simile ipotesi, tuttavia, non sono sufficienti S. 5 e 15: data la 
natura delle vicende in cui si trovò invischiato Carasso, ossia i viaggi per mare e la rela-
zione con Rodopi, non è affatto strano che chi aveva rapporti di filo/thj con lui si rivol-
gesse ad Afrodite per invocare protezione, viste le prerogative della dea. Per chiarire la 
questione, bisogna, a mio giudizio, comprendere quale importanza ricoprisse Afrodite 
nella società lesbia, o almeno in parte di essa: Alceo permette di chiarire meglio il qua-
dro. Da Alc. 42 e 283 si evince la distanza fra i presupposti ideologici del poeta mitile-
nese e Afrodite: la figura di Elena vi è tratteggiata in modo nettamente negativo, a diffe-
renza di quanto accade in S. 16696, e, di conseguenza, diversa rispetto a Saffo parrebbe 
anche la posizione di Alceo nei confronti della dea. E potrebbe non essere un caso, 
allora, che egli inviti i compagni ad astenersi dalla frequentazione delle etere (Alc. 117). 
 Il confronto fra Alceo e Saffo, però, non è del tutto esplicativo: la differenza tra i 
due poeti può essere semplicemente determinata dalla differenza di genere sessuale, con 
le donne più inclini a sottomettersi alla protezione di Afrodite a causa della funzione 
sociale che l'eÓrwj ricopre nella loro vita. Vi sono due motivi a favore di questa ipotesi: 
in primo luogo, Afrodite sembra essere un carattere distintivo a Lesbo anche fra le 
donne e, poi, la figura di Carasso sembra connotata da una ‘afroditicità’ che emerge 
costantemente dalla ricostruzione degli elementi connessi alla sua vicenda personale. 
Alceo e Carasso, in sostanza, sembrano differenziarsi sul «piano dei comportamenti 
sociali»697 . Il primo, infatti, è concentrato sulle vicende interne a Mitilene e pare 
refrattario a contatti con realtà esterne come la Lidia, di cui in Alc. 69 ammette, a nome 
della sua comunità, l'episodicità del rapporto, fatto notevole se si pensa alla prossimità 
di questa regione a Lesbo e i rapporti da essa intrattenuti con parte dell'aristocrazia 
mitilenese (S. 96). Le relazioni ‘internazionali’ intrattenute dai fi/loi di Alceo, del resto, 
possono essere ricondotte in buona parte a ragioni militari legate alle attività di 
mercenari. Carasso, invece, è un prhkth/r che trasporta vino verso Naucrati, emporio 
commerciale egiziano frequentato da molti mercanti della Grecia orientale. Come è 
emerso analizzando il rapporto fra Afrodite e il mare, la dea rappresenta la protettrice di 
questi commerci marittimi, come dimostrano non solo le offerte a lei tributate da vari 
mercanti, ma anche, nei vari porti, la presenza di santuari a lei dedicati. In questo 
quadro, allora, va forse letta la vicenda di Rodopi: personaggio sotto la protezione di 
Afrodite per le sue attività commerciali, Carasso si sarebbe piegato facilmente, ed 
eccessivamente, all'altra prerogativa della dea, l'eÓrwj. 
 
696 Cf. Rösler 1981, 221ss. e Aloni 1980-1981, 218ss. 
697 Aloni 1980-1981, 225. 
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 L'ipotesi che Carasso, come Saffo, fosse connesso strettamente alla Cipride 
spiega perché, quando la sua figura compare nella poesia saffica, essa sia sempre 
collegata alla dea. Se anche questa ipotesi corrispondesse al vero, resterebbe tuttavia 
non dimostrata la relazione fra il gruppo aristocratico a cui appartenevano i due fratelli e 
Afrodite: che due parenti si ritenessero o fossero ritenuti sotto la protezione di una 
divinità non significa che lo stesso valesse per tutti quelli che erano legati a loro da 
relazioni di filo/thj e sugge/neia.  A parte Carasso, però, non si ha alcuna testimonianza 
esplicita del fatto che anche altri componenti della famiglia di Saffo fossero sotto la 
tutela di Afrodite. Alcuni elementi, ad ogni modo, possono essere notati.  
 Il primo dato interessante è rappresentato dall'onomastica dei familiari di Saffo. 
Il nome di suo padre, Scamandronimo, rimanda alla Troade, dove i Mitilenesi avevano 
interessi coloniali 698 . La regione è importante per ragioni economiche, sia per la 
produzione agricola che per la sua posizione strategica rispetto alle rotte commerciali: la 
zona di Sigeo, contesa non a caso ai Mitilenesi dagli Ateniesi, si trova nei pressi dello 
stretto dei Dardanelli, passaggio obbligato per commerci fra l'Egeo e il Mar Nero699. Il 
nome di Scamandronimo, allora, potrebbe denunciare interessi della famiglia di Saffo in 
questa regione. Bisogna tener presente, del resto, che il nome Ya/pfw sembra etimologi-
camente da ricondurre alla costa dell'Asia Minore700 e lo stesso si può dire di Mirsilo701, 
se si considera corretta l'idea di un rapporto fra i Cleanattidi e la famiglia della 
poetessa702. A conferma della relazione fra l'oi)ki/a della poetessa e la regione della 
Troade, va notato inoltre che il passaggio dal dominio dei Cleanattidi a quello di Pittaco 
coincide in S. 98 con l'impossibilità di procurasi una mitra, fatto questo che è forse 
imputabile all'introduzione di leggi suntuarie volte a frenare gli scambi fra Lesbo e la 
Lidia, scambi che in precedenza dovevano sussistere703: sembrerebbe emergere, dunque, 
una maggiore apertura dei Cleanattidi alle relazioni commerciali con la costa micro-
asiatica di quanto non avvenga in séguito con Pittaco. C'è da aggiungere al quadro fino-
ra delineato che la stessa biografia di Saffo attesta relazioni ‘internazionali’ che possono 
essere a loro volta ricondotte ad una logica commerciale. La poetessa era sposata con un 
uomo di Andro, isola che pare ricoprire una certa importanza nella rotta commerciale 
che univa la Troade alla Grecia continentale704. Ugualmente indicative in questo senso 
sono Siracusa, che rappresenta uno scalo importante per chi giunge da oriente in Sicilia, 
 
698 Cf. Strab. XIII 1,38 e Napolitano 2005, 201 n. 5. 
699 Cf. Boardman 1986, 262ss. e Gallotta 2005, 303ss. 
700 Zuntz (1951, 22ss.) ritiene che il nome ‘Saffo’ sia di origine asiatica: chi è noto portare questo nome, 
oltre a Saffo, non è di origine greca, ma asiatica; il nome non è etimologicamente riconducibile ad una 
radice greca; la sua iniziale non è congrua all'uso ellenico. Lo studioso ( 26ss.) suppone un'origine del 
nome dall'Asia Minore, trovandovi paralleli sia per l'iniziale che per la terminazione.  
701 Cf. Zuntz 1951, 22. 
702 Cf. Ferrari 2007, 27s. 
703 Cf. Mazzarino 1943, 44. 
704 Cf. supra p. 361 n. 655 
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e le località nominate nell'opera di Saffo, ossia Colofone, Creta, Cipro, Focea, Gerestio, 
la Lidia, Mileto, Panormo (a Creta?), Pafo, Salamina (a Cipro?) e Sardi, che rappre-
sentano o snodi commerciali o luoghi di produzione di merci apprezzate da Saffo e dalle 
sue compagne, come ad esempio la mitra.  
 Di fronte a questi elementi, emerge la diversità di Alceo. Il poeta mitilenese, 
infatti, nomina molte località, spesso legate a contesti mitici e generalmente appar-
tenenti alla Grecia continentale: la Beozia (Alc. 306 Ac l. 3,7 Lib., riguardo alla 
migrazione eolica?), la fonte Castalia e Delfi (307, nell'inno ad Apollo), la città di 
Calcide (140,12 in riferimento alla fabbricazione delle armi705), Coronea (325, nell'inno 
ad Atena), Crissa (7,9, legata alla migrazione eolica), Cillene (308a,1, nell'inno a 
Hermes), Locri (298,22, luogo di origine di Aiace locrese), l'Olimpo (349 nell'inno a 
Efesto o Dioniso), la Focide (307e, nell'inno ad Apollo), Sparta (360,2, in relazione al 
detto di Aristodamo xrh/mat' aÓnhr). Le località che non si trovano nella Grecia 
continentale sono legate spesso ancora al mito, come Antandro (337, legata alla 
migrazione eolica?), Ege (298,6, promontorio di fronte a quello di Malea a Lesbo706), 
Cipro (296b,1 e 380 connessa ad Afrodite), Creta (306Ea col. II l. 4 Lib., citata in un 
commentario all'opera alcaica in cui si analizza l'origine dell'epiclesi di Dioniso 
w)mhsth/j), la Scizia (354, di cui era re Achille) e Troia (42,8 e 283,13, in relazione alla 
vicenda di Elena). Alcuni altri luoghi concernono fatti storici, come Eritre (444, in 
relazione con una guerra combattuta da Archeanattide), o sono citati in proverbi, come 
Pitane (439), oppure sono legati alla fabbricazione di alcuni oggetti, come Teo (322, in 
rapporto con le coppe ivi prodotte). Un altro gruppo è connesso più direttamente con la 
biografia del poeta: Ascalona e la Babilonia  (48,10 e 350, in relazione all'attività di 
mercenario svolta da Antimenide), l'Egitto, dove Strabone (I 2,30) dice che Alceo 
sarebbe andato (Alc. 432: per ragioni militari? In esilio?), Efeso (306Ag, commentario 
in cui è citata anche Sardi, ma troppo frammentario perché se ne possa comprendere il 
senso), Eno e il fiume Ebro (45,1, colonia mitilenese e, forse, sede di un suo esilio; ma il 
commentario 306Ea col. II 33ss. è di difficile interpretazione) e la Lidia (69, per un 
aiuto economico avuto dall'e(tairei/a alcaica da parte dei Lidi, cf. inoltre 306Af  l. 2 e 
306Eb l. 6). L'elenco delle luoghi citati da Alceo mostra che «quando si siano tolte le 
località dell'isola e dell'Eolide più prossima a Lesbo, e si siano tolte le località più 
scopertamente mitiche […], o relative alla preistoria di Mitilene […], restano per Alceo 
alcune località paradigmatiche per l'aristocrazia arcaica (Sparta, Calcide per le armi), e 
poche altre località connesse […] con la colonizzazione o la milizia mercenaria»707. 
 La situazione che contraddistingue le persone che circondano Saffo appare assai 
diversa da quella appena prospettata: la poetessa, le sue compagne, Cercila, Scamandro-
nimo, Carasso sembrano legarsi a località famose «per il culto di Afrodite […], oppure» 
 
705 Cf. Page 1955, 218ss. 
706 Cf. Liberman 1999, 99 n. 190. 
707 Aloni 1983, 34. 
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a «centri fiorenti del commercio, come Focea e l'Egitto»708. Il ‘cosmopolitismo’ saffico, 
in sostanza, sembra schierare su due diverse posizioni i gruppi a cui appartenevano i due 
poeti. 
 
 L'ipotesi interpretativa che si desidera proporre vuole ricondurre ad un’unica 
spiegazione molti dati che, altrimenti, resterebbero isolati: la presenza costante di 
Afrodite, la rivalità fra comunità femminili, il valore distintivo in senso sociale e identi-
tario della connessione alla Cipride , la varia provenienza di alcune compagne di Saffo, 
il fatto che il distacco dal gruppo coincida spesso con il trasferimento in luoghi lontani e, 
infine, la funzione commerciale assunta da Carasso e la vicenda che lo riguarda, conno-
tata a sua volta, indubbiamente, da Afrodite. A mio giudizio, è possibile conciliare 
questi elementi se si ritiene che Afrodite rappresentasse una delle divinità tutelari 
dell'oi)ki/a saffica, in quanto protettrice dei commerci marittimi di cui, forse fra gli altri, 
Carasso era protagonista. Ciò non significa chiaramente che ogni gruppo aristocratico 
che aveva fra le sue attività il commercio avesse come nume tutelare la Cipride, ma che 
l'oi)ki/a di Saffo, annoverando al suo interno dei prhkth=rej assunse fra gli i¸era\ oi¹keiÍa la 
dea. Che la presenza di Afrodite vada ricondotta alla prh=cij offre una plausibile 
spiegazione del fatto che il gruppo saffico fosse piuttosto composito per quanto riguarda 
l'origine dei suoi membri: se è vero che uno dei princìpi su cui si poggiava questa 
attività era la ceni/a, bisogna considerare che simili relazioni erano naturalmente raffor-
zate attraverso la pratica matrimoniale, che di per sé sanciva le alleanze fra famiglie. In 
questo quadro, trova allora una motivazione concreta una realtà che probabilmente 
dovette colpire gli stessi commentatori antichi, ovvero il citato ‘cosmopolitismo’ della 
comunità saffica: le donne si spostavano per ragioni matrimoniali, seguendo i percorsi 
consueti della prh=cij arcaica. Così varrebbe per Anagora, Eunica e Gongila, così per la 
donna di S. 96 ormai trasferitasi in Lidia, così anche per Saffo, ma con la peculiarità che 
ella non si trasferì ad Andro, restando a Lesbo così come avviene, nel mito, ad Elena, 
che  resta a Sparta, o, in un contesto storico,  a Demarato, che si trasferisce in Etruria, o 
al Foceo che, sposata la figlia del re dei Galli Segobrigi, resta nella località di origine 
della moglie. 
 Tale ipotesi, in ogni caso, necessita di una verifica: è opportuno domandarsi, in 
effetti, se le famiglie aristocratiche, e, più in generale, tutti i gruppi familiari, ritenessero 
di possedere relazioni peculiari con specifiche divinità, tali da farle inserire nei loro i¸era\ 
oi¹keiÍa kaiì patr%½a (Plat. Euthd. 302c). La riprova di una simile ipotesi non è affatto 
immediata: le analisi di Bourriot e Roussel hanno messo in evidenza che la concezione 
di génos che si è fatta largo negli studi storici moderni, fondata sull'esistenza di famiglie 
aristocratiche di tipo clanico che possiedono territori indivisi e prerogative sacrali, non 
corrisponde al vero. Esisterebbero, essenzialmente, due tipi di formazioni sociali distin-
te: il ge/noj, ossia una casta sacerdotale, e la grande oi)ki/a aristocratica, cioè, nel concre-
 
708 Aloni 1983, 34. 
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to, una famiglia che, forte delle sue innumerevoli relazioni di filo/thj, tenderebbe ad 
imporre la sua autorità nei luoghi dove risiede. 
 Nell'epos, in primo luogo, esistono relazioni personali fra uomini e dèi che 
possono estendersi, come nei casi di Telemaco e Diomede, anche a parenti. L'elemento 
è interessante dal punto di vista ideologico: se è vero che i poemi omerici esprimono 
una visione aristocratica709, è possibile che tali rapporti stretti fra dio e uomo facessero 
parte delle credenze proprie alla aristocrazia greca di età arcaica. Comunque sia, il 
legame fra una particolare divinità e un gruppo familiare aristocratico è testimoniato da 
Erodoto per la fine del VI secolo710. 
 
¡Aqh=nai, e)ou=sai kaiì priìn mega/lai, to/te a)pallaxqeiÍsai tura/nnwn e)gi¿nonto me/zonej. 
e)n de\ au)tv=si du/o aÃndrej e)duna/steuon, Kleisqe/nhj te a)nh\r ¡Alkmewni¿dhj, oÀj per dh\ 
lo/gon eÃxei th\n Puqi¿hn a)napeiÍsai, kaiì ¡Isago/rhj Teisa/ndrou oi¹ki¿hj me\n e)wÜn doki¿mou, 
a)ta\r ta\ a)ne/kaqen ou)k eÃxw fra/sai: qu/ousi de\ oi¸ suggene/ej au)tou= Diiì Kari¿%. 
          (Hdt. V 66,1)
  
 Ritenere che i gruppi aristocratici che si contendevano il potere nelle varie 
po/leij non avessero necessariamente prerogative religiose, ossia che non fossero, come 
vorrebbe Gernet (1968, 89), «des clans de noblesse religieuse», non significa che non 
annoverassero fra i loro sacra il culto di particolari divinità. Il caso di Isagora è emble-
matico: per quanto Erodoto tenda probabilmente a sottolineare che costui non era perfet-
tamente ateniese711, emerge chiaramente come egli, membro di una famiglia illustre 
(oi¹ki¿hj … doki¿mou), scarificasse ad una divinità specifica insieme ai suoi parenti (oi¸ 
suggene/ej). Negli epinici pindarici, del resto, si sottolineano spesso i supposti rapporti 
genetici fra le famiglie dei vincitori e particolari divinità, che ne assumerebbero la fun-
zione di protettori (cf. e.g. Ol. 1,106 qeo\j e)pi/tropoj, 3,1ss. e 38ss. sul rapporto fra 
Terone e i Tindaridi, 8,15s. uÃmme d' e)kla/rwsen po/tmoj / Zhniì geneqli¿%, 13,105ss. ei¹ de\ 
dai¿mwn gene/qlioj eÀrpoi, / Diì tou=t' ¡Enuali¿% t' e)kdw¯somen pra/s- / sein). 
 
 Se l'ipotesi ora prospettata corrisponde al vero, l'idea che Afrodite costituisse la 
cifra ideologica della comunità saffica troverebbe ulteriore valore. Questo gruppo, infat-
ti, si distinguerebbe dagli altri per l'aderenza alla di/kh della dea in quanto quest'ultima 
farebbe parte degli i¸era\ oi¹keiÍa kaiì patr%½a. Il fatto che gli elementi distintivi delle 
compagne di Saffo rispetto a quelle di Gorgo e Andromeda fossero la loro vicinanza alla 
fazione dei Cleanattidi712 e una ‘afroditicità’ marcata sarebbe semplicemente il risvolto 
 
709 Cf. Seaford 1995, 5. 
710 Cf. Burkert 2003, 465. 
711 Gli Ateniesi sacrificavano tutti ad Apollo patrio, come emerge da Plat. Euthd. 302c.: cf. Roussel 1976, 
72ss. Sul valore che assume l'indicazione di Erodoto a proposito di Zeus Cario: cf. Plut. Herod. Malign.  
712 Cf. supra pp. 269ss. 
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della medesima realtà. Le attività commerciali della famiglia di Saffo, inoltre, 
spiegherebbero i vari contatti che la comunità della poetessa dimostra di avere con 
molte località del Mediterraneo, contatti che vanno probabilmente ricondotti alle 
relazioni di ceni/a che la prh=cij esigeva per essere svolta. 
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5. Le e(tairei=ai maschili e femminili lesbie 
 
 
 Lo studio sulla poesia alcaica condotto da Wolfgang Rösler, Dichter und Gruppe, 
si caratterizzava per una visibile mancanza: l'acuta analisi dello studioso tedesco, infatti, 
sottraeva dal panorama interpretativo l'opera di Saffo, come se essa non fosse signifi-
cativa per la ricostruzione del contesto in cui operò il poeta mitilenese. Tale prospettiva, 
certo, non stupisce: qualora si esamini lo studio dedicato alla poesia eolica da Denys 
Page trenta anni prima di Dichter und Gruppe, salta agli occhi la profonda diversità che 
contraddistingue l'analisi di Saffo e di Alceo. Per quanto concerne la poetessa, lo studio-
so inglese si limita ad un commento dei dodici carmi meglio conservati, dedicando solo 
36 pagine alla descrizione dei «Contents and character of Sappho's poetry». Tale sezio-
ne mostra per di più una mancanza di organicità: Page critica Wilamowitz, si occupa 
dell'edizione antica dell'opera saffica, della prevalenza della poesia informale1 su quella 
cerimoniale2, passa in rassegna i carmi dove compaiono Afrodite, allusioni politiche, 
riferimenti alla famiglia, nomi di compagne e avversarie della poetessa e conclude ne-
gando che Saffo potesse essere una sacerdotessa, una presidentessa di una associazione 
cultuale o di «an academy». Per delineare il carattere della sua poesia, cita un passo, 
assai estetizzante, di Symonds3, in cui si afferma che, nel mondo eolico, veniva offerta 
la libertà a donne cólte di formare clubs per l'esercizio della poesia e della musica: pur 
lodando l'acume di Symonds, Page nota comunque come le nuove acquisizioni di testo 
abbiano dimostrato che il giudizio sulla qualità della poesia saffica era stato troppo 
favorevole4. Conclude la trattazione, poi, interrogandosi sui rapporti erotici fra Saffo e 
le sue compagne e dichiara l'indimostrabilità della connessione tra la poetessa e pratiche 
‘perverse’, per cui Lesbo probabilmente era celebre5.  
 L'analisi condotta su Alceo, invece, è di ben altra portata: il commento dei carmi 
è suddiviso per temi, distinguendo fra poesie politiche, inni a divinità e componimenti 
dedicati ad eroi ed eroine. Nella parte sui «Political poems», decisamente estesa (104 
pagine), si inseriscono i carmi all'interno di una strutturata, articolata e acuta discus-
sione che segue l'ordine cronologico degli avvenimenti di cui Lesbo fu teatro. Manca, 
senza ombra di dubbio, un collegamento fra le due sezioni di cui è composto Sappho 
and Alcaeus, da un punto di vista sia strutturale che tematico: i due poeti, sembrerebbe 
di percepire, possono essere studiati come due realtà a sé stanti. 
 
 
1 Cf. Page 1955, 119. 
2 Cf. Page 1955, 126. 
3 J. A. Symonds, Studies of the Greek Poets, London 1873. 
4 Cf. Page 1955, 142. 
5 Cf. Page 1955, 144ss. 
Le e(tairi/ai maschili e femminili lesbie 
379 
 Ora, l'analisi portata avanti nei capitoli precedenti ha avuto come presupposto 
metodologico una posizione diversa da quelle sopra descritte: si è partiti dall'ipotesi che, 
per quanto la diversità di genere sessuale sia da tenere in conto, due realtà contempo-
ranee e conterranee devono essere studiate insieme, in quanto prodotto di una medesima 
società. Non solo, quindi, bisogna studiare Saffo confrontandola con Alceo, come vor-
rebbe Parker (1996, 178ss.), ma è necessario compiere l'operazione inversa, al fine di 
ricostruire un quadro complessivo di una intera società, di cui le componenti maschile e 
femminile sono insieme necessari attori. 
 Un lavoro di questo tipo porta a confrontare i dati che si ricavano dallo studio 
dei due poeti eolici, con l'intento di notarne le differenze e le somiglianze. Come si 
cercherà di mettere in luce, a differenza di quanto generalmente ammesso, le affinità fra 
Saffo ed Alceo sono plurime e non concernono solo aspetti di lingua o di ritmo, ma 
anche, e soprattutto, le relazioni che si instauravano all'interno delle rispettive comunità, 
il rapporto con la società mitilenese, la struttura e le funzioni di tali collettività. 
 
 Similare, in primo luogo, è la funzione che la poesia svolge nei confronti 
dell'uditorio: il poeta commenta una situazione o una attività svolta dai compagni (S. 21, 
22, 24, 27, 58, 81b, 150, 160, etc. e Alc. 38a, 51, 335, 338, 346, 347, 362, etc.), prega 
gli dèi (S. 1, 5, etc. e Alc. 34, 129, etc.), commenta una situazione politica o che 
concerne gli scontri fra fazioni aristocratiche  (S. 71, 98b, 155, etc. e Alc. 6, 112, 129, 
etc.). La poesia, in sostanza, si configura come il mezzo di comunicazione all'interno di 
un gruppo solidale e ne commenta la vita comunitaria. In questo contesto, è notevole 
che, grazie al canto, sia Saffo che Alceo esprimano la cifra ideologica che costituisce il 
collante per le rispettive comunità, come emerge ad esempio da S. 1 e Alc. 6. 
 
 Più nello specifico, i due poeti hanno in comune le medesime occasioni 
performative e di azione, se non si intende questa affermazione in senso specifico, ma 
generale. Nei capitoli dedicati ai singoli poeti, è emerso che tre sono i contesti d'azione 
della comunità alcaica e di quella saffica: 1) i luoghi privati, come la casa; 2) i luoghi 
sacri, come il santuario di S. 2 o quello di Alc. 129; 3) i luoghi pubblici, come la po/lij 
dove avvenivano le celebrazioni nuziali (S. 44) e che era teatro degli scontri fra fazioni 
aristocratiche (Alc. 130b). La diversità di genere sessuale, in questi contesti, comporta 
ovviamente attività diverse: nei contesti privati, per la componente maschile della socie-
tà, avviene il simposio, mentre le donne svolgono occupazioni simili a quelle descritte 
in S. 94,12-23 o compiono alcuni riti, anche se a questo proposito è impossibile 
determinare quali culti siano contestualizzabili in spazi ‘privati’ o sacrali6. In ogni caso, 
 
6 Come emerge dalla poesia innodica alcaica, almeno in parte inquadrabile anche nei riti che precedevano 
il banchetto, non vi è distinzione formale fra carmi dedicati agli dèi per spazi sacri e luoghi privati. In 
alcuni casi, come in Alc. 129, aiuta a determinare il contesto una marcata deissi o la presenza di epiclesi 
divine assai articolate, ma per componimenti come S. 1 o 5 rischia di apparire arbitraria qualsiasi scelta. 
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un frammento come S. 160 ricorda da vicino quanto avviene all'interno del banchetto 
aristocratico maschile. Negli spazi sacri, il genere sessuale implica temi diversi: da una 
parte si descrive un luogo ricco di simbologia afroditica (S. 2), dall'altra si invocano 
Zeus, Era, Dioniso e  le Erinni contro l'odiato nemico, che ha violato il patto eterico un 
tempo sancito (Alc. 129; cf., per tematica affine, S. 71). Per quanto concerne le attività 
‘pubbliche’, gli uomini e le donne ovviamente si distinguono, visto che in Grecia antica 
i primi si occupavano delle attività politiche e militari7, mentre le seconde di quelle 
legate alla casa e alla ritualità domestica8: le mansioni svolte dai compagni di Saffo ed 
Alceo, perciò, necessariamente differiscono. 
 
 Per un raffronto fra Saffo e Alceo, è determinante il tipo di relazione che si 
instaurava fra i membri delle comunità di cui essi facevano parte. In entrambi i casi 
sono la filo/thj e l'e(tairei/a a caratterizzarne i rapporti: per la prima si veda S. 1,19 e 23, 
43,8, 71,3 (cf. Alc. 70,4), 142,1 (in un contesto mitico) e Alc. 70,4 (cf. S. 71,3), 71,1, 
130a,1, 366,1 e per la seconda S. 44,5, 142,1 (entrambi in contesti mitici), 160,1 e Alc. 
129,16, 150,4. Alla luce della trattazione compiuta su simili rapporti9, è possibile affer-
mare che tali termini riconducono ad un legame fra persone che implica reciprocità, 
solidarietà, mutuo soccorso e probabilmente affetto, determinato dalla condivisione di 
esperienze comuni per lunghi periodi di tempo. 
 
 Una delle questioni poste con maggiore enfasi nei capitoli sui due poeti è stata 
quella di spiegare l'origine di simili relazioni. Anche in questo caso, è necessario affer-
mare che, con ogni probabilità, i criteri di reclutamento dei membri delle due comunità 
in esame fossero all'incirca similari. Si è notato, in effetti, che le e(tairei=ai avevano 
probabilmente un legame piuttosto stretto con una specifica fazione, composta da una 
serie di famiglie coalizzatesi intorno ad una di particolare prestigio e potere; è, a questo 
proposito, fondamentale Alc. 112. Per quanto riguarda Saffo, del resto, l'analisi della 
rivalità che intercorre fra la poetessa da una parte e Gorgo e Andromeda dall'altra 
sembra da ricondurre ai rispettivi gruppi aristocratici, come fanno pensare S. 71 e 155.  
 Il criterio di reclutamento dei membri della comunità saffica e di quella alcaica, 
quindi, si basava forse sul medesimo principio: la comunità di Mirsilo (Alc. 112) e 
quella di una rivale di Saffo (S. 71) mostrano che il loro principio aggregante fosse 
l'appartenenza ad una fazione aristocratica. Di fronte a questi dati, a mio giudizio, è 
inverosimile che un uomo o una donna potessero far parte di collettività composte da 
 
7 Cf. Vernant 1974, 37s. 
8 Mossé (1983) sostiene che la condizione femminile, a parte il caso spartano, sembra aver conosciuto una 
certa continuità dall'epos fino a queslla classica, pur se diversificate appaiono sia spazialmente che 
temporalmente le società di cui le donne fanno parte, queste ultime sembrano sempre legate alle mansioni 
domestiche. Cf., inoltre, Lissarrague 1990, 216ss. e, sulla ritualità domestica come prerogativa femminile, 
Zaidman 1990, 413ss. 
9 Cf. supra pp. 111ss., 167ss. e 230ss. 
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individui appartenenti a gruppi rivali sullo scenario politico, stringendo con loro rela-
zioni di filo/thj ed e(tairei/a: una Pentilide non poteva far parte del gruppo saffico come 
un Cleanattide della comunità alcaica, perché altrimenti non avrebbe ragione di essere 
l'accusa rivolta dai due poeti a gruppi rivali intesi nella loro totalità ed identificati da 
peculiari patronimici. 
 
 Se la supposizione che vi sia un rapporto fra oi)ki/a e comunità maschili e fem-
minili corrisponde al vero, è necessario interrogarsi sui criteri secondo i quali concre-
tamente alcune persone si ritrovavano nella medesima collettività. Anche in questo caso, 
si riscontrano similarità fra Saffo ed Alceo. Un primo principio di reclutamento doveva 
essere indubbiamente la parentela: dato che i gruppi venivano identificati attraverso un 
patronimico, come avviene in S. 71 e in Alc. 112, bisogna supporre che la sugge/neia 
ricoprisse un ruolo importante. Per quanto riguarda Alceo, inoltre, si può affermare con 
ragionevole sicurezza che i fratelli facessero parte del medesimo gruppo, se è vero che il 
poeta ed Antimenide paiono capeggiare insieme la fazione anti-Pittaco. Questa situa-
zione non sorprende: già nell'epos gli e(tai=roi possono essere parenti, come risulta dal 
rapporto fra Achille e Patroclo; alla fine del V secolo, inoltre, le e(tairei=ai, nello 
specifico quella di Alcibiade, continuavano ad essere caratterizzate dalla presenza di 
varie persone legate fra loro da vincoli di sangue.  
 L'analisi dei dati reperibili nella poesia saffica è ben più difficile, perché il con-
fronto diretto con altre realtà risulta difficoltoso per la mancanza di paralleli certi. A 
parte S. 71, dove la poetessa indica un gruppo rivale come composto dalle discendenti 
di Pentilo, l'unico elemento che consente di ipotizzare la presenza di parenti all'interno 
dei gruppi femminili lesbi è la menzione di Cleide in alcuni componimenti (S. 98 e 132): 
è impossibile, tuttavia, determinare quale fosse il pubblico di questi carmi. 
 Oltre alla sugge/neia, si può affermare che esistevano due ulteriori modalità per 
instaurare, almeno nel côté maschile della società greca, un rapporto di alleanza: il 
ga/moj e la ceni/a. Il matrimonio, infatti, sancisce la summaxi/a fra due famiglie, come 
dimostrano i casi di Pittaco con i Pentilidi, di Clistene di Sicione con Megacle, di 
quest'ultimo con Pisistrato, di Cilone con Teagene. Divenendo alleate, le due famiglie si 
ritrovavano presumibilmente dalla stessa parte negli scontri fra fazioni ed è probabile, 
perciò, che i loro componenti potessero far parte della medesima comunità eterica: 
l'esempio dell'e(tairei/a di Alcibiade, per quanto ben più tarda dei gruppi di cui è oggetto 
la presente analisi, mostra la concomitanza nella medesima comunità di individui 
imparentati con il loro leader sia per parte di madre che per parte di padre10. Per quanto 
riguarda la ceni/a, i casi di Odisseo con i Feaci, di Patroclo con Peleo e Achille e di 
Demarato con gli Etruschi sono casi indicativi. 
 Se si rivolge l'attenzione alla comunità saffica, si deve riconoscere che anche in 
questo caso il matrimonio e l'ospitalità ricoprivano un ruolo importante per la sua strut-
 
10 Cf. supra pp. 163ss. 
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tura: la ricostruzione della vicenda di Carasso ha permesso di ipotizzare che la varia 
provenienza delle compagne di Saffo e il fatto che alcune di esse si trasferissero in 
luoghi lontani da Lesbo, come Sardi, sia da ricondurre a patti di alleanza sanciti dalla 
ceni/a e determinati dalle esigenze che la prh=cij porta con sé. L'ingresso all'interno di 
una comunità femminile da parte di una donna poteva essere determinata da una 
summaxi/a fra diverse famiglie aristocratiche, così come una sua fuoriuscita, non 
determinata da un matrimonio lontano da Lesbo, aveva forse come motivazione la 
rottura di un patto di alleanza, esattamente come avviene nel côté maschile della società. 
 
 Da quel che emerge dall'analisi della comunità saffica e di quella alcaica, l'essere 
parte di una collettività significava accettarne i presupposti ideologici. Il poeta 
mitilenese, a tale proposito, sembra considerare come elemento necessario il rispetto di 
norme e modalità di comportamento che sono state trasmesse a lui e ai suoi compagni 
da parte dei padri: in Alc. 6, egli prescrive di non disonorare i nobili genitori (vv. 13s.) 
per poi far accenno ai padri (v. 17); i pa/terej ricorrono anche in Alc. 339, 371, 394. Fra 
essi, è molto interessante Alc. 371 (aÄp pate/rwn ma/qoj), che potrebbe alludere al mede-
simo concetto di Theogn. 27-3811, ossia che la trasmissione del sapere nei gruppi eterici 
avveniva attraverso il contatto fra diverse generazioni, consentendo l'apprendimento da 
parte dei giovani dei valori che contraddistinguevano l'aristocrazia, come l'astenersi 
dall'aiÕsxoj e il perseguire la di/kh, l'a)reth/ e la timh/. Non è un caso, dunque, che, nel 
momento in cui Alceo desidera attaccare Pittaco, gli si rivolge con il termine kako-
patri/daj o fa accenno ai comportamenti del padre (Alc. 67,4, 68,3s., 75,12, 106,3, 
348,1), con l'intento di evidenziarne la non condivisione dei propri presupposti 
ideologici. Sempre in questo quadro, si deve notare come il poeta, per sottolineare la sua 
solitudine, determinata dall'esilio, ricordi con rimpianto le a)gorai/ e le boulai/ a cui 
avevano partecipato il padre e il nonno (Alc. 130b,3ss.).  
 Non diversamente accade nella comunità saffica: Afrodite pare essere alla base 
dell'ideologia che contraddistingue il gruppo della poetessa da quelli di Gorgo e Andro-
meda. La diversità fra i due poeti eolici è sì dovuta alla diversità di genere, ma è pro-
babile che le differenti ideologie, come è emerso studiando il rapporto fra Afrodite e la 
famiglia di Saffo, possano essere ricondotte alle attività, alle relazioni ed agli interessi 
propri della fazione a cui essi appartennero. 
 
 Un punto importante dell'analisi inerente agli uditori di Saffo ed Alceo è stato 
quello di determinare la loro composizione per quanto concerne le classi d'età. Le 
e(tairei=ai maschili mostrano in modo abbastanza chiaro che esse, in alcuni contesti, 
annoveravano la presenza di una componente giovanile a fianco di quella adulta, e che 
la prima era legata a quest'ultima da vincoli di parentela. Tale realtà è dimostrata 
dall'esistenza di componimenti simposiali di tematica erotica e rivolti a giovani. 
 
11 Cf. supra p. 176. 
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L'esempio di Teognide è, di per sé, paradigmatico, ma lo stesso Alceo parrebbe aver 
praticato la poesia pederotica, che godette come è noto di ampia fortuna anche in 
epoche successive, come dimostrano uno scolio a Pindaro, Cicerone e Orazio12 . I 
giovani assumevano nel banchetto la funzione di coppieri e, come detto, attraverso la 
frequentazione degli adulti, con un processo che si potrebbe definire mimetico, appren-
devano una serie di valori e di modi di comportamento. 
 La composizione del gruppo saffico, invece, è una questione di difficile 
soluzione ed è quella che rischia di essere maggiormente influenzata dai modelli 
interpretativi che ad essa vengono applicati. La presunzione di un'esclusiva presenza di 
giovani nel gruppo saffico è stata una costante degli studi, dato l'alto numero di termini 
che alludono all'età giovanile e, inoltre, vista la presenza di poesie nuziali. La tesi 
sostenuta all'inizio degli anni Novanta del secolo scorso da Parker ha posto la questione 
sotto un'ottica diversa: Saffo, per lo studioso anglosassone, sarebbe stata circondata da 
persone a lei coetanee, sul modello dell'e(tairei/a maschile. L'opinione di Parker 
presenta molte difficoltà: la pars destruens del suo articolo è volta a dimostrare che la 
differenza di età fra Saffo e il suo pubblico prende origine dalla idea wilamowitziana 
che la poe-tessa fosse una maestra di scuola, idea nata per sottrarla dall'accusa di 
omosessualità; le accese espressioni di amore indirizzate alle sue allieve sarebbero da 
interpretare, secon-do lo studioso tedesco, come le naturali e pure dichiarazioni di 
affetto che una inse-gnante rivolge loro. Parker ritiene che l'idea di Saffo insegnante 
abbia influenzato tutti gli studi del Novecento, portando a ritenere il pubblico della 
poetessa composto da giovani: la poetessa, invece, sarebbe stata circondata da coetanee. 
Questa ipotesi, tutta-via, contrasta con i dati che emergono dal corpus saffico: S. 58, 
anche prima che il suo testo fosse completato da P. Colon. 21351 + 21376, mostrava in 
modo inequivocabile che una differenza di età fra la poetessa e almeno una parte del suo 
pubblico doveva esistere. Vi erano tuttavia delle coetanee della poetessa nell'uditorio di 
quest'ultima, oltre a giovani ragazze? Dal momento che l'e(tairei/a maschile annovera 
sicuramente una commistione di classi d'età, se si volesse ipotizzare un perfetto 
parallelismo con il grup-po saffico sarebbe necessario verificare in quest'ultimo la 
medesima situazione. A pre-scindere dalla tesi di Parker13, si può affermare che esistono 
in effetti alcuni indizi che permettono di postulare l'esistenza a fianco di Saffo di 
coetanee. Un primo elemento è la distinzione operata da Ovidio fra nuptae e nupturae 
all'interno dei nomi «pronunciati dalla lira eolica»: da una parte vi sarebbero donne che 
non hanno ancora raggiunto la maturità sancita dal matrimonio, dall'altra donne sposate 
e quindi adulte. Va, inoltre, considerato l'uso del termine e(tai=roj per designare il 
rapporto che lega la poetessa al suo pubblico (S. 126 e 160): per quanto esso sia 
ambivalente, generalmente pare indicare una relazione istituita fra persone appartenenti 
alla medesima classe di età. Se si analizza S. 24a secondo l'ottica espressa nel secondo 
 
12 Cic. Tusc. IV 71, ND I 79, Hor. I 32,8ss., schol. Pind. I. 2. Cf. supra p. 169. 
13 Cf. supra pp. 289ss. 
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capitolo (Persona poetica e per-sona reale), il fatto che il locutore si esprima al plurale, 
distinguendosi da un gruppo di persone in età giovanile, può far ritenere che il gruppo di 
Saffo comprendesse anche una componente adulta. Ultimo dato che va tenuto in conto è 
l'esistenza di relazioni erotiche fra i componenti del pubblico saffico: se si confrontano i 
costumi sessuali consueti nella società greca di ogni epoca, si evince come le relazioni 
omosessuali fossero caratte-rizzate da una forte asimmetria fra amante e amato. L'uno 
era giovane e l'altro un adulto: il comparire della barba, fra i maschi, determinava 
l'uscita di una persona dalla condi-zione di e)rw/menoj. Le notizie sulle abitudini sessuali 
delle donne sono assai scarse, ma è certo notevole che Plutarco descriva l'amore fra 
donne come a sua volta asimmetrico14. Alla luce dei dati a disposizione, nulla autorizza 
a ritenere che la comunità saffica si staccasse da questa consuetudine e, dunque, è lecito 
supporre che, quando la poetessa descrive una relazione erotica di cui non è 
protagonista, una delle due attrici debba non aver ancora raggiunto la maturità, mentre 
l'altra debba essere adulta. La compresenza, in conclusione, di una componente 
giovanile e di una adulta all'interno del gruppo di cui Saffo faceva parte risulta possibile, 
se non probabile. 
 
 La composizione e la struttura che caratterizzano le comunità dei due poeti eolici 
mostrano, a mio giudizio, forti similarità. Il confronto, però, manca di un elemento 
importante, anzi decisivo: le funzioni di simili gruppi. Al riguardo, la riflessione si fa 
complessa: i gruppi di Saffo e Alceo non possono avere identiche ragioni sociali a causa 
della diversità di genere sessuale che li contraddistingue. Un accostamento è tuttavia 
possibile, se si evitano categorizzazioni troppo rigide. 
 La prima funzione che entrambe le formazioni sociali in esame assolvono è 
quella della socialità: persone appartenenti alla medesima fazione aristocratica 
condividono una serie di esperienze comuni per un certo periodo di tempo, le quali 
possono avere fra le altre cose anche di carattere ludico, come il simposio per gli uomini 
o le varie attività legate al canto e alla danza per le donne (cf. S. 27,4s. kaiì ga\r d?h su\ 
pa/ij pot[' hÕsqa / ka)f]i?k?hj me/lpesq'aiŸ e 160 ta/de nu=n e)tai¿raij / taiìj eÃmaij 
te/rpna ka/lwj a)ei¿sw). 
 È possibile, inoltre, individuare altre due funzioni tipiche delle comunità di cui 
Saffo e Alceo fecero parte: l'organizzazione delle attività che i loro membri dovevano 
svolgere in ‘pubblico’ e quelle legate ai sacra. Per quanto concerne l'àmbito ‘pubblico’, 
i due poeti si differenziano nettamente a causa dei ruoli attribuiti alla componente 
femminile e maschile della società: la prima, volta al matrimonio e alla vita domestica, 
ha come occasione ‘pubblica’ il ga/moj ed, eventualmente, alcune altre cerimonie, come 
gli Adonia; la seconda è protagonista nelle a)gorai/, nelle boulai/ e sui campi di battaglia, 
dove agisce organizzata in gruppi di e(tai=roi. Nei luoghi sacri il gruppo saffico e quello 
 
14 Cf. supra p. 301. 
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alcaico, del resto, possono riunirsi in quanto comunità e compiere una serie di azioni, 
dalla preghiera a riti, come accade ad esempio in S. 2 e Alc. 129. 
 Altra funzione socialmente rilevante che le collettività maschili e femminili 
sembrano assolvere è quella paideutica: lo stretto contatto fra adulti e giovani genera un 
processo di trasmissione di valori e modi di vita specifici, attraverso ammonimenti o 
semplice emulazione. In questa ottica vanno letti i componimenti alcaici in cui il poeta 
si riferisce ad un ragazzo (Alc. 346 e 366) o, per Saffo, alcuni frammenti dal sapore 
precettistico (S. 81b) o ancora la serie di notizie, riportate ad esempio dalla Suda e dal P. 
Col. 5860 che le attribuiscono una funzione educativa. 
 
 L'accostamento delle caratteristiche strutturali che contraddistinguono la 
comunità saffica e quella alcaica evidenzia, dunque, quanto forti siano le similarità fra 
questi due gruppi. Per quanto è dato di sapere, pressoché identiche appaiono le modalità 
attraverso le quali se ne reclutano i membri, medesime risultano le formazioni sociali da 
cui esse traggono origine, comparabili sono le occasioni teatro delle loro azioni. 
Composizioni dei gruppi e relazioni instaurate fra i componenti rispondono ai medesimi 
princìpi, così come, almeno in parte, avviene per le funzioni da esse ricoperte all'interno 
della società lesbia. Le differenze certo non mancano ed emergono in due contesti speci-
fici, negli spazi ‘privati’ e in quelli ‘pubblici’: negli uni, gli uomini si riuniscono a sim-
posio, luogo principe della socialità, mentre per le donne si può affermare che coltivino 
le loro relazioni erotiche, cantino o che compiano particolari riti (cf. il qrh=noj di S. 150); 
negli altri, la componente femminile partecipa ad alcune cerimonie15, mentre gli uomini 
si dedicano all'amministrazione della po/lij (Alc. 130b,3ss.), si scontrano con i loro 
nemici (Alc. 70,7ss.) o si preparano al fine di ottenere il successo sui nemici (Alc. 69). 
 Come più volte è stato affermato, è ragionevole pensare che tale diversità prenda 
origine dal fatto che i compagni di Saffo e Alceo fossero distinti dal genere sessuale; del 
resto, è proprio partendo dalla loro netta alterità che stupiscono, e non poco, le profonde 
similarità fra le loro comunità. Bisogna considerare, a questo proposito, che uno degli 
elementi che emerge con maggiore evidenza riguardo alla condizione femminile in 
Grecia, dall'epos all'età classica, è il forte radicamento della donna nella casa16, in 
opposizione all'uomo, tutto orientato al suo esterno. Alle stesse donne spartane, che 
sembrerebbero godere di una maggiore libertà rispetto alle altre Greche (Mossé 1983, 
80ss.), è comunque riconosciuto come cómpito sociale primario la generazione della 
prole. Come si inserisce la creazione di gruppi femminili, simili a quelli maschili, in tale 
quadro? Va, a mio parere, rilevato che Lesbo poteva costituire un unicum nella Grecità, 
il che giustificherebbe la mancanza di paralleli chiari ed evidenti per la formazione so-
ciale rappresentata dalla comunità di Saffo e da quelle di Gorgo e Andromeda. Questa 
 
15 Cf. Il. VI, 263ss., (S. 104a-117) e, inoltre, Mossé 1983, 152ss. e Zaidman 1990, 374ss. 
16 Cf. Vernant 1978, 147ss. e, in particolare, 155ss., Mossé 1983, 17ss., Lissarrague 1990, 216ss. e 
Vernant 1974, 37s. 
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possibilità non va scartata, perché Lesbo, grazie ai vari influssi che conobbe, anche 
dovuti alla stretta contiguità con la costa microasiatica17, potrebbe differire di molto da 
altre realtà greche.  
 Pur considerando questo fatto, è lecito affermare che la donna greca, in generale, 
non fosse così reclusa come il quadro prospettato farebbe pensare. Vi sono infatti alcuni 
indizi che consentono di ipotizzare che le donne potessero comunque avere occasione, 
oltre alle cerimonie sacrali, di stabilire contatti con persone non legate strettamente 
all'oiÕkoj. A questo proposito, Calame (1977, 371s.) nota l'esistenza di due possibili 
paralleli per Saffo e il coro lirico spartano, ossia il gruppo di parqe/noi che circondava 
Damofila di Panfilia18 e quello a cui forse apparteneva la poetessa argiva Telesilla che 
effettivamente in PMG 717 si rivolge a delle ko/rai per raccontare loro il mito di 
Artemide in fuga davanti ad Alfeo. Sulla stessa linea potrebbe essere Corinna, la quale 
si rivolge in PMG 655,3 alle donne di Tanagra. A questi paralleli va aggiunto un 
accenno che Pindaro compie raccontando la vicenda della vergine Cirene e che permette 
di ipotizzare l'esistenza di contesti in cui le donne potevano riunirsi, instaurando così 
saldi rapporti interpersonali. 
 
                          …  a( me\n ouÃq' i¸-  […]  ella (scil. Cirene) non trasse piacere 
 stw½n palimba/mouj e)fi¿lhsen o(dou/j,   dal via vai delle strade della tela, 
 ouÃte dei¿pnwn oi¹kouria=n meq' e(taira=n te/ryiaj, né diletti dai pasti domestici con le compagne, 
20 a)ll' a)ko/ntessi¿n te xalke/oij   ma, combattendo con bronzei giavellotti 
 fasga/n% te marname/na kera/izen a)gri¿ouj   e col pugnale, uccideva fiere 
 qh=raj crudeli 
         (Pind. P. 9,18-22) 
 
 Cirene non si comporta come le sue coetanee, ma si dedica alla caccia, disde-
gnando le consuete attività femminili. La prima mansione a cui si fa riferimento è quella 
tipica per ogni donna greca, ossia il filare19, mentre il v. 19 sembra mostrare la possi-
bilità, in un contesto domestico20, di riunioni fra donne che hanno fra di loro relazioni di 
e(tairei/a: la situazione parrebbe confrontabile con quella simposiale. È lecito ipotizzare, 
a questo proposito, che le donne greche avessero la possibilità di stringere rapporti inter-
personali anche al di fuori di contesti sacrali e cerimoniali: la reclusione del côté 
femminile della società non doveva forse essere così assoluta come la situazione atenie-
 
17 Spencer 1995a. 
18 Cf. supra pp. 211. 
19 Cf., per l'epos, Mossé 1983, 27ss. e, per l'Atene classica, 34ss., Lissarrague 1990, 223ss.. 
20 Giannini (1995, 594) nota come la lezione dei codici oi)kuoria=n, per quanto considerata generalmente 
corrotta per ragioni metriche, vada ritenuta corretta, in quanto la sequenza llkl può essere perfettamente 
in responsione con lkkl sulla base di Pind. P 1,56. Riferisco l'aggettivo oi)kou/rioj a dei/pnwn sulla base 
dello scolio a ad loc.: dei ¿pnwn oi ¹kouria =n : oi¹kodespoinw½n, oi¸oneiì tw½n hÃdh gegamhme/nwn kaiì 
a)rxousw½n oi¹kiw½n. 
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se farebbe presumere21 e non doveva limitarne le frequentazioni alle serve e alle parenti 
più strette che dimoravano nella casa. Il fatto che Pindaro usi e(taira=n per riferirsi alle 
banchettanti rende poco plausibile che descriva un pasto ordinario22, perché, in quel 
caso, sarebbero probabilmente presenti le serve della casa e, dunque, non molte 
sarebbero le donne che potrebbero chiamarsi ‘compagne’. Dati i presupposti da cui 
sorge un rapporto di compagnonnage23, è plausibile ritenere che ai pasti a cui si riferisce 
Pindaro partecipassero donne libere legate fra loro da vincoli di parentela più o meno 
stretta e di alleanza fra le famiglie di cui facevano parte. 
 Rispetto alla segregazione domestica a cui le donne ateniesi di epoca classica 
erano costrette, non è verificabile perciò quanto tale situazione rispecchiasse in toto la 
condizione femminile della Grecia arcaica e classica: la realtà poteva mutare di luogo in 
luogo, anche se risulta generale il ruolo assegnato al mondo femminile, ovvero quello 
della procreazione; questa considerazione, dunque, permette di non considerare le 
comunità femminili lesbie come un dato aberrante. 
 
 Poste le necessarie premesse, è opportuno fornire una chiave di lettura per gli 
elementi reperiti nel presente studio. I dati, a mio giudizio, consentono di ritenere che a 
Lesbo, come altrove in Grecia, esistessero fazioni che si contendevano il potere; esse 
erano composte da famiglie aristocratiche ampie e coalizzate attorno ad una di parti-
colare prestigio e potere24. Tali fazioni sembrano aver organizzato la vita dei loro com-
ponenti in comunità, che risultano più o meno stabili a seconda delle momentanee 
summaxi/ai fra oi)ki/ai, e, almeno a Lesbo, paiono essere sia maschili che femminili. Al 
loro interno, gli individui assolvevano molti degli obblighi che la società imponeva loro 
nei vari contesti, da quelli ‘pubblici’ a quelli ‘privati’ e sacrali. Le comunità, oltre a ciò, 
si occupavano probabilmente della paidei/a dei giovani, trasmettendo loro fra l'altro 
l'ideologia propria alla fazione. I rapporti fra persone, in simili gruppi, s'ispiravano alla 
filo/thj, la cui origine è da ricondurre a vincoli di ceni/a e di parentela reale o potenziale 
(attraverso il ga/moj): queste relazioni rendevano compatta la fazione aristocratica. A 
dispetto delle necessarie diversità fra uomini e donne riguardo al loro ruolo sociale, le 




21 Cf. Mossé 1983, 49ss. 
22 Giannini (1995, 594) afferma che il v. 19 si riferirebbe ad un consueto pasto domestico, senza alcuna 
allusione ad particolari comunità femminili. 
23 Cf. supra pp. 161s. 
24 Offre un'indicazione riguardo alle alleanze fra oi)ki/ai il fatto che un membro degli Archeanattidi, 
Pleistodice, avesse fatto parte della comunità saffica, legata forse ai Cleanattidi; la vicenda di questa 
donna, del resto, dimostra anche la precarietà delle summaxi/ai fra gruppi aristocratici: cf., a proposito di 
S. 213, supra pp. 263s. 
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 Descritte le formazioni sociali di cui Saffo e Alceo fecero parte, è necessario 
interrogarsi sul nome più adatto a denominarle. A questo proposito, bisogna notare una 
mancanza: nei corpora dei due autori non esiste un termine che designi le rispettive 
comunità. Per il poeta mitilenese si è adottata25, per convenzione, la parola e(tairei/a che 
fa la sua comparsa per la prima volta nella ‘letteratura greca’ in Erodoto (V 71,1) a 
proposito della congiura di Cilone: il termine non pare inadeguato, se si pensa che 
effettivamente Alceo definisce e(tai=roj chi condivide insieme a lui esperienze di vita 
(Alc. 129,17). Quale termine, invece, si può applicare alla comunità saffica? Date le 
similarità con la comunità alcaica, non mi pare arbitrario definire il gruppo della 
poetessa una e(tairei/a, aggiungendo a questa parola l'aggettivo ‘femminile’ al fine di 
distinguerla nettamente da quella maschile. Questa denominazione, del resto, trova a sua 
volta giustificazione proprio nel corpus saffico, dato che  in S. 160 la poetessa identifica 
il suo uditorio come un gruppo di e(tai=rai.  
 Ad ogni modo, oltre agli appellativi che si vogliono attribuire alle collettività 
prese in esame, preme sottolineare che entrambe sembrano rispondere ai medesimi 
princìpi organizzativi; per quanto concerne Saffo, in modo particolare, nulla permette di 
postulare che ella facesse parte di una congregazione religiosa, nemmeno la presenza di 
Afrodite26, ipotesi che, di necessità, si accompagna alla denominazione usualmente 
attribuita alla sua comunità, ossia qi/asoj27. 
 
25 Cf. supra pp. 107ss. 
26 La notizia riguardo alla proedria delle feste in onore di Afrodite che Saffo avrebbe ottenuto è stata 
invocata da Lasserre (1989, 113ss.) e da Ferrari (2007, 43) come testimonianza del ruolo pubblico 
ricoperto dalla poetessa all'interno della società mitilenese. Ora, il termine proedri/a in SLG 261a fr. 1 è 
frutto di una integrazione assai discutibile e, perciò, non può essere preso come un dato (cf. supra pp. 
210ss.). Il testo del commentario in questione risale al II secolo d.C. e fa riferimento a Callia di Mitilene, 
commentatore di Saffo ed Alceo, la cui cronologia è incerta (cf. Neri 1996, 29-34): ignote sono le fonti su 
cui Callia si basò (il testo di Saffo? Tradizioni epicoriche lesbie? Commentari precedenti?) e, del resto, è 
da tenere in conto anche lo stato assai frammentario del commentario in questione. Nel presente studio, si 
è ritenuto inoltre che la funzione essenzialmente paideutica attribuita a Saffo dal papiro sia in realtà una 
sopravvalutazione di uno dei tanti aspetti della comunità saffica. Tale sopravvalutazione nascerebbe dalla 
scomparsa dei gruppi femminili aristocratici, il che avrebbe spinto i commentatori ad accostare la 
collettività di Saffo a una scuola. Al riguardo, cf. supra pp 215ss.  
27 Cf. Calame 1977a, 367, Lasserre 1989, 114,ss., Lardinois 1994, 78s., Parker 1996, 175s., Ferrari 2007, 
23 e 41. 
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Appendice 1: Il te/menoj di Messa 
 
 
 Esiste un luogo che con una certa sicurezza è stato frequentato sia da Saffo che 
da Alceo: il te/menoj di Messa 1 . È questo un caso fortunato, perché è possibile, 

















Figura 34: la parte nord-orientale del Golfo di Kalloni (da Google Earth) 
 
 Posto a 5 Km a nord di Pirra, il santuario è stato identificato da Robert (1960, 
300ss.) come la sede della confederazione che, nel II secolo a.C., riunì Mitilene, 
Metimna, Ereso e Antissa2: un'iscrizione trovata a Delo, infatti, riporta un trattato fra 
queste città stipulato a Messa3, il che indica come il santuario fosse la sede della 
confederazione. Robert (ibid. 304) ha accostato questo dato con quanto Alceo afferma 
in Alc. 129,1ss.: la frase to/de Le/sbioi … euÃdeilon te/menoj me/ga cu=non ka/[te]ssan 
indica che il luogo in cui il poeta si rifugiò era un santuario comune a tutti i Lesbi. Per 
lo studioso francese sarebbe poco ragionevole pensare che fossero esistiti due grandi 
santuari comuni a tutti i Lesbi nell'isola e, dunque, quello di Messa potrebbe essere il 
 
1 Messa è il toponimo moderno della località ove sono ubicati i resti del santuario. Cf. infra n. 3. 
2 Cf. Labarre 1994, 415ss. 
3 Cf. IG XI 4, 1064 A l. 5 (e)m Me/ssw), B l. 32 (ei¹j me/sson) e 45 (e)n tw½ iãrw tw½ e)m Me/s[sw]). 
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luogo sacro a cui Alceo allude in Alc. 1294. Altri elementi portano in questo senso: il 
poeta, insieme ai suoi compagni, sarebbe sfuggito da Mitilene dirigendosi verso Pirra5 e 
il suo esilio avrebbe avuto luogo ai confini del territorio della stessa città (Alc. 130b,9 
feu/gwn e)sxati¿aisi)6 , nel tei=xoj di una divinità femminile assimilata ad Era (Alc. 
130a,15 teiÍxoj basilh/i+on e schol. ad l. to\ th=j   ÐHraj). 
 
 L'identificazione operata da Robert è verosimile, ma alcuni elementi la rendono 
difficoltosa: per apprezzarli in modo adeguato, è necessario citare e analizzare i carmi di 
Saffo ed Alceo che si riferirebbero a questo luogo. 
 
 [     ]!ra/!a to/de Le/sbioi                 … i Lesbi fondarono questo 
 !!!]!!!!euÃdeilon te/menoj me/ga   santuario ben visibile, 
 cu=non ka/[te]ssan e)n de\ bw¯moij   grande e a loro comune, e dentro altari 
4 _ a)qana/twn maka/rwn eÃqhkan   _ agli dèi beati posero 
 ka)pwnu/massan a)nti¿aon Di¿a   e chiamarono Zeus ‘protettore dei supplici’, 
 se\ d' Ai¹olh/ian [k]udali¿man qe/on   e te, illustre dea di Eolo7, 
 pa/ntwn gene/qlan, to\n de\ te/rton   ‘di tutto genitrice’, ma, per terzo, 
8 _ to/nde kemh/lion w©nu/mass[a]n   _ designarono questo cerbiatto  
  Zo/nnusson w©mh/stan. aÃ[gi]t?' euÃnoon   come ‘Dioniso crudivoro’. Su, con animo 
 qu=mon ske/qontej a)mmete/ra[j] aÃraj   benigno, la nostra preghiera  
 a)kou/sat', e)k de\ tw½n?[d]e? m?o/?x?q?wn   ascoltate, da queste sofferenze 
12 _ a)rgale/aj te fu/gaj r)[u/esqe:   _ e dal duro esilio liberateci; 
          (Alc. 129,1-13) 
 
1 ¡Axn?a/sdhmi ka/kwj. ouÓte ga\r oi) fi/loi   Sono terribilmente sventurato. Gli amici infatti non
 … … 
9 !]n?u?[               ]!!e?n a)mpe/loij:   … vigne 
 …  … 
15 _ e)xe/p?[!!]![!]a teiÍxoj basilh/i+on. to\ th=j   ÐHrajŸ _ muro regale. (quello di Era) 
         (Alc. 130a,1, 9, 15) 
 
 a)gnoi?s?!!s?bio/tois!!ij o) ta/laij eÃgw   … io sventurato 
 zw¯w moiÍran eÃxwn a)groi+wti¿kan   vivo un'esistenza selvatica, 
 i¹me/rrwn a)go/raj aÃkousai   desiderando ascoltare l'assemblea 
4 _ kar?u?[zo]me/naj wÕgesilai¿+da   _ convocata dall'araldo, oh Agesilaide,  
 
4 Già Stella (1956, 323s.) aveva proposto che il te/menoj di Messa fosse il santuario in cui Alceo si rifugiò 
durante il primo esilio. 
5 Cf. schol. Alc. 114. 
6 Cf. Robert 1960, 304 
7 Cf. Lobel 1941, 35 e Robert 1960, 293. 
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 kaiì b?[o/]l?l?aj: ta\ pa/thr kaiì pa/teroj pa/thr e il consiglio; con queste cose il padre e il padre 
 ka<g>g?[e]g?h/ras' eÃxontej peda\ twnde/wn   di mio padre sono invecchiati insieme a questi
 twÜn [a)]llaloka/kwn poli¿t?an   cittadini fra loro ostili 
8 _ eÃ![!!a)]pu\ tou/twn a)pelh/lamai   _ io da ciò mi sono tenuto lontano, 
 feu/gwn e)sxati¿ais' … fuggendo ai confini.  
 … … 
 !]![!!!]![!!]! maka/rwn e)j te/m[e]noj qe/wn   al temenos dei dèi beati 
 e)oi?[!!!!!] me?[l]ai¿naj e)pi¿baij xqo/noj   … essendo andato su terra nera  
 xli![!]![!]![!]n? suno/doisi¿ m' auÃtaij   … me gli stessi convegni 
16 _ oiãkhm<m>i k[a/]kwn eÃktoj eÃxwn po/daj,   abito con i piedi fuori dai mali, 
 oÃppai L[esbi¿]adej krinno/menai fu/an   dove le Lesbie, scelte per bellezza, 
 pw¯lent' e)lkesi¿peploi, periì de\ bre/mei      vengono trascinando i pepli, e intorno freme 
 aÃxw qespesi¿a gunai¿kwn   delle donne l'eco dal suono divino  
20 _ iãra[j o)]lolu/gaj e)niausi¿aj   di sacre grida annuali. 
        (Alc. 130b,1-9 e 13-20) 
 
 pla/sion dh/ m[   Vicino a me [ 
 po/tni'   ÕHra sa\ x[   possente Era tue/tua [ 
 ta\n a)ra/tan ¡Atre/?[idai    klh=- che pregarono entrambi gli Atri[di              incli- 
4 _ toi basi¿lhej: _ ti re:  
 e)ktele/ssantej m[   avendo compiuto [ 
 prw½ta me\n pe\r  ÓI?[lion   prima attorno a I[lio (?) 
 tui¿d' a)porma/qen[tej   verso questo luogo essendo salpati [ 
8 _ ou)k e)du/nanto   _ non potevano, 
 priìn se\ kaiì Di¿' a)nt[i/aon   prima di [invocare (?)] te e Zeus prot[ettore dei supplici 
 kaiì Quw¯naj i¹me?[ro/enta pai=da   e il figlio di Tione sedu[cente (?) 
 nu=n de\ k[   ma ora anche [ 
12 _ ka\t to\ pa/l?[aion      _ secondo l'antico modo [ 
 aÃgna kaiì ka?[   sante e belle cose (?) [ 
 p]arq[en   vergin[ 
 a)]mfi![   intorno [ 
          (S. 17,1-15)8 
 
8 L'edizione di Voigt e quella oxoniense presentano un errore e una imprecisione: in PSI 123,5 si legge la 
sequenza atr, contrariamente a quanto riporta l'editrice (at[); nella riproduzione fotografica, inoltre, si 
distingue la parte inferiore della lettera successiva a tau. L'integrazione di Wilamowitz, in PSI 123, è 
¡Atr[e/idai ed essa risulta fondata, perché una sequenza atr seguita al verso successivo dal termine 
basi¿lhej conduce immediatamente a pensare agli Atridi. Per quanto concerne il v. 6, Voigt stampa  i?.[; la 
lettura, in effetti, è assai difficoltosa: in P. Oxy. 2289 fr. 9 r. 3 si vede dopo pi un'asta verticale, 
compatibile con quella di uno iota. In apparente legatura con questa, si percepisce il tratto di un'asta 
orizzontale che parte da metà dell'asta verticale precedente. I segni di scrittura, tuttavia, non sembrano 
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 Che S. 17 e Alc. 129-130ab siano legati al medesimo luogo di culto è nella sfera 
del possibile, ma per averne la certezza è opportuno che le divinità invocate siano 
esattamente le stesse. Dalla lettura dei carmi, tuttavia, si evince che le triadi divine 
invocate dai due poeti differiscono in alcuni elementi: i miti di fondazione per il culto 
sono diversi; Alc. 130a potrebbe non essere contestualizzato nel medesimo luogo di Alc. 
129, perché lo scolio ad Alc. 130a,15 menziona un santuario in onore di Era, quando in 
Alc. 129,6 la divinità femminile è detta ‘dea eolia genitrice di tutte le cose’; in Alc. 
130b,13, infine, si fa accenno ad un te/menoj dedicato ad alcune divinità, come in Alc. 
129,1ss., ma queste restano anonime. 
 
 Il primo dato da esaminare concerne i contesti mitici a cui S. 17 e Alc. 129 fanno 
riferimento. Dato lo stato del componimento saffico, è opportuno in primo luogo cercare 
di chiarirne l'andamento. Il carme sembra rappresentare una a)ra/ secondo il modello di 
S. 1: si invoca la divinità (vv. 1s.), le si ricorda una sua azione efficace nel passato (vv. 
3-10) e, infine, si richiede un atto conforme al precedente intervento (vv. 11ss.). Se è 
corretta questa lettura, nei primi due versi del componimento l'orante inviterebbe Era a 
prestare orecchio alla preghiera: la dea, in effetti, è già stata invocata (v. 3 a)ra/tan) nel 
luogo della presente performance (v. 7 tui¿de) da parte di due basilei=j. Essi secondo 
l'integrazione di Wilamowitz, sembrerebbero essere gli Atridi. Prima di pregare Era, i 
due re hanno condotto a termine (v. 5 e)ktele/ssantej) alcune azioni intorno ad una 
località: l'integrazione  ãI?[lion dipende direttamente da quella ¡Atre?[i/dai al v. 3. Il v. 7 
accenna ad un viaggio che conduce i due basilei=j al luogo della presente a)ra/ e che 
deve essersi svolto presumibilmente per mare. Da quel che rimane del carme è possibile 
ricavare che i due re si trovassero nell'impossibilità di agire, ossia probabilmente di 
riprendere il mare a causa di una tempesta o, vice versa, per la bonaccia; al fine di 
risolvere tale situazione, è lecito pensare che avessero invocato Era, interpellata alla 
seconda persona, Zeus a)nt[i/aoj e un dio connesso alla figura di Tione, presumibilmente 
Dioniso. L'intervento deve essere stato efficace, perché l'orante pare chiedere nel 
momento presente (v. 11 nu=n) un'azione secondo l'antica modalità (v. 12 ka\t to\ 
pa/l[aion). Seguono alcuni termini congruenti con la descrizione di un rito, anche se è 
inutile spingersi oltre a causa dei miseri resti del testo. 
 
 L'atto di fondazione del santuario in Alceo parrebbe differente. I Lesbi, e non gli 
Atridi, sarebbero all'origine del culto. L'aporia, ad ogni modo, potrebbe spiegarsi 
immaginando una diacronia negli eventi: vi sarebbe stato un aiÓtion mitico per il culto a 
cui avrebbe fatto seguito la costruzione di un santuario. Ora, la ricostruzione del mito è 
essenziale alla comprensione dei dati, in quanto la congetturale presenza degli Atridi nel 
 
compatibili con un eta, ma anche uno iota pare difficile, poiché nel manoscritto non esistono casi di 
legatura di questa lettera con una successiva. In mancanza di altri indizi, nel testo ci si limita a stampare i?[. 
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carme saffico va necessariamente confermata da altre notizie che connettano Lesbo e 
una situazione di difficoltà, in un viaggio marino, per i figli di Atreo. 
 
 L'Odissea è l'unico testimone che attesta un legame fra gli Atridi e Lesbo in 
occasione di una tempesta. Nel III libro, Telemaco giunge a Pilo, da Nestore, per 
chiedere notizie del padre (vv. 97-101). Il vecchio eroe inizia un lungo racconto inerente 
al proprio ritorno in patria: esso chiaramente s'intreccia con quello di altri eroi. Dopo la 
caduta di Ilio (v. 130), Zeus fa sorgere discordia fra gli Atridi: Menelao esorta ad una 
rapida partenza, ma Agamennone desidera prima compiere sacre ecatombi per placare 
l'ira tremenda della Glaucopide (v. 145). L'esercito si divide in due parti: Nestore, 
Diomede, Menelao e Odisseo partono verso la Grecia, ma, giunti a Tenedo, scoppia un 
ulteriore litigio e Odisseo decide di tornare indietro da Agamennone (v. 163). Il sovrano 
di Pilo, invece, riprende il mare, conscio che un dai/mwn medita sciagure (ibid.). Nestore, 
Diomede e Menelao, dunque, approdano a Lesbo, in momenti diversi, ma in questo 
luogo si mostrano indecisi su quale rotta seguire. Per risolvere la situazione fanno 
appello alla divinità. 
 
 v)te/omen de\ qeo\n fh=nai te/raj: au)ta\r oÀ g' hÀmin 
 deiÍce, kaiì h)nw¯gei pe/lagoj me/son ei¹j EuÃboian 
175 te/mnein, oÃfra ta/xista u(pe\k kako/thta fu/goimen. 
             (Od. III 173-175) 
 
 La sequenza narrativa ora riassunta permette alcune riflessioni. Gli Atridi, nella 
versione odissiaca, non giungono a Lesbo insieme, perché i loro no/stoi seguono strade 
diverse. Atena è irata con alcuni Achei e ciò si ripercuote su tutto l'esercito: un male 
incombe e, infatti, il dio consiglia di seguire la rotta più breve verso la Grecia 
continentale al fine di sfuggire la sciagura imminente. Il racconto è costellato di 
reticenze: Nestore non dice perché Atena sia furente nei confronti di alcuni Danai e non 
esplicita né quale divinità sia stata interpellata a Lesbo né in cosa consista il te/raj. 
L'unico elemento ricavabile è che il prodigio è connesso ad un viaggio per mare. 
  
 Giunti a questo punto, è utile definire le cause del xo/loj divino e comprendere 
quale punizione si prepari per l'esercito acheo. Dall'Odissea (IV 499ss.), Alceo (298),  
Proclo (Chr. 261ss.) e Apollodoro (Epit. 5,22s.), si desume che la causa del furore 
divino sia la violenza di Aiace Oileo nei confronti di Cassandra, avvenuta nel tempio di 
Atena durante la presa di Ilio. Gli Achei, però, non puniscono l'empio, con la 
conseguente vendetta abbattutasi sulla flotta achea durante il no/stoj: si scatena una 
tremenda tempesta e Aiace perisce nella furia del mare. È proprio la tempesta, allora, 
ciò che temevano Nestore, Diomede e Menelao ed è su questo, probabilmente, che 
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hanno inter-rogato il qeo/j a Lesbo: essi, divisisi da Agamennone e soprattutto da Aiace 
Oileo, hanno potu-to così evitare la rovina. 
 
 S. 17, alla luce dei dati raccolti, si arricchisce di nuovi particolari. Qualora 
l'impossibilità espressa al v. 8 si riferisse alla condizione del mare, sarebbe ricavabile un 
elemento di contatto fra la versione saffica e quella odissiaca. In questo contesto, va 
considerata la posizione geografica del te/menoj di Messa, posto in fondo ad una profon-
da insenatura che costituisce un riparo naturale per navi in difficoltà. Resta da spiegare, 
tuttavia, la presenza dei due Atridi a Lesbo, e su questo punto è di aiuto Eschilo. 
 
Nell'Agamennone (vv. 489ss.) un araldo narra il no/stoj dell'esercito acheo: dal 
suo racconto emerge che i due Atridi erano salpati insieme da Troia e avevano affron-
tato congiuntamente la tempesta. È opportuno, per apprezzare questi dati, riassumere la 
sezione della tragedia in cui è protagonista l'araldo.  
Dopo il saluto da parte del kh=ruc alla terra natia, questi racconta il buon esito 
della guerra di Troia. In séguito alla breve comparsa di Clitemestra sulla scena, il 
corifeo chiede informazioni all'araldo su Menelao (v. 617). La risposta è negativa: l'uni-
co dato affermabile è la scomparsa del più giovane degli Atridi, insieme alla sua nave 
(vv. 626s.). Il corifeo, allora, pone una domanda. 
       
 {Xo.} po/teron a)naxqeiìj e)mfanw½j e)c ¡Ili¿ou,   
         hÄ xeiÍma, koino\n aÃxqoj, hÀrpase stratou=;   
            (Aesch. A. 626s.) 
 
 Sono annoverate due possibilità: una partenza anticipata di Menelao rispetto 
all'esercito greco (cosa che puntualmente avviene nella versione odissiaca) oppure una 
comune disgrazia che abbia colpito l'esercito nella sua interezza. L'araldo non risponde 
direttamente, ma narra come si sia svolta la tempesta, dovuta all'ira divina (v. 649): il 
xei=ma, sopravvenuto durante la notte, ha distrutto la flotta argiva (v. 652). Al mattino, la 
distesa del mare era coperta di morti (v. 659), ma l'araldo non può dire se qualcuno, pur 
scomparso, si sia salvato (vv. 671s.): per quanto riguarda Menelao, resta solo da sperare 
in un suo ritorno (vv. 674ss.). Menelao, dunque, è sparito durante la tempesta e, perciò, 
la flotta achea deve esser partita al completo da Troia, senza alcuna disputa tra i due 
Atridi.  
 Se la versione eschilea non è un'invezione dell'autore9, si può affermare che le 
versioni del mito riguardo ai no/stoi erano almeno due. Quella presente nell'Agamen-
none è conciliabile con l'episodio di S. 17, in quanto attesta come i due re siano salpati 
insieme da Troia. Ora, è opportuno compiere un passo ulteriore nel ragionamento al fine 
 
9  Medda (1995, 242s.) ipotizza che Eschilo abbia modificato la versione tradizionale del mito, che 
prevedeva una disputa fra gli Atridi, per sottolineare la concordia fra i due fratelli. 
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di comprendere lo stato della questione. Gli Atridi non sono soggetti di secondo piano a 
Lesbo, ma rappresentano un elemento essenziale del potere politico: come è stato 
sottolineato nella parte storica di questo studio, la stirpe regale di Mitilene, quella dei 
Pentilidi, traeva la propria origine da Pentilo, figlio di Oreste10. Questa oi)ki/a rivendi-
cava a sé l'appellativo di ‘Atridi’, come testimonia d'altro canto Alceo (Alc. 70,6). Va 
considerata, inoltre, l'importanza che la regione della Troade ricopriva per Lesbo, in 
relazione agli interessi politici ed economici che l'isola vi deteneva. Alla luce di tutto 
ciò, non è improbabile che esistesse una versione lesbia del mito, connessa al santuario 
più importante dell'isola, che annoverava fra i suoi protagonisti gli Atridi. Ammettere 
che S. 17 trattasse di questo mito non pare un azzardo: gli elementi raccolti hanno, 
infatti, una loro coerenza. 
 
 
 Alceo e Saffo paiono ricordare due momenti diversi relativi all'istituzione del 
santuario: il primo si riferisce alla fondazione dello stesso, mentre la seconda all'aiÓtion 
del culto. C'è da aggiungere, inoltre, che un commentario alla poesia alcaica riporta una 
vicenda, a sua volta inerente al te/menoj, che conduce ad un momento mitico ancora 
differente da quelli precedenti. 
 
11 qhri?[ … 
 qe/wj boulh=i e?[ per volontà di … 
 kai\ w)mhsth=i d![ e al crudivoro …  
 kai\ to\n S?m?inqe/a [ e Sminteo… 
 e)p' a)t?elei/[a=]i poio?!![ per l'immunità… 
15 laneik!![!!]t?!! Ellanico (?)… 
 Mur?[ti/]l?o?![!]!e e)p?i\ Ma/karo?[j Mirsilo … al tempo di Macare 
 w)]m?hsth\n !o?!!om?a?[ crudivoro … ordinò (?) di 
 leu=sai qu/ein oÑ aÓn lh[ sacrificare ciò che… 
20 ton e)k tw=n pole[!!!]!![ dai nemici (?) … 
 touj oun?ei!h?!!!![!!]!e?k?![ … 
 fqe/nt?a?s?a![!!]e?i?n?!!!!!i?[!!]kalon? bello… 
 e)k tou= basilikou=? g?e/nou?j? o?n? t?w=i di stirpe regale che 
 Dionu/swi qu=sai t!!!!! sacrificare a Dioniso… 
25 th\n e)p?i?\ th=i i(erws?u/?nhi?? t?o?u?= q?e?- conformemente al sacerdozio 
 ou=. e)nteu=qen ouÕn w)?m?h?s?t?h\n del dio. Da qui dunque Dioniso  
 k?eklh=sqai Dio/nuson. [o]i(? de\ pol- è chiamato ‘crudivoro’.  
 loi\ dia\ [ta\]j maina/daj, aiÑ w)?ma\ d?i- Molti, tuttavia, (sostengono che l'epiteto 
 sia dovuto) a causa delle menadi 
 aspw=si tw=[n] qhri/wn ta\ ei)j x?[ei=- che crude dilaniano le fiere che finiscano
 
10 Cf. supra pp. 52. 
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30 raj au)tw=n e)lq[o/]n?t?a?. fra le loro mani. 
           (Alc. CLGP 16 fr. 1 col. II rr. 11-30)11 
 
 Due sono i dati degni d'interesse nel commentario, a prescindere dall'interpreta-
zione assai difficoltosa di tutti i suoi elementi: la connessione di Dioniso con un 
sacrificio umano, che parrebbe costituire l'aiÓtion per l'epiclesi w(mhsth/j, e il fatto che 
l'evento sia in una qualche connessione con Macare, ossia in un tempo mitico 
precedente a quello che vide gli Atridi approdare a Lesbo. 
 
 L'analisi dei miti di fondazione dei culti connessi alla triade divina mostra una 
pronunciata varietà: la diversità fra Alceo e Saffo riguardo alle origini del santuario è 
probabilmente da ricondurre alla scelta fatta dai due poeti nell’ambito del récit mitico, 
motivata forse dalle diverse occasioni a cui si riferiscono i loro carmi. Quel che si ricava 
dai testi, ad ogni modo, è che intorno al te/menoj circolava una molteplicità di racconti: 
per comprenderne il rapporto con la realtà pragmatica, dunque, sarebbe necessario avere 
di questi un quadro ben più completo. 
 
 La questione inerente all'identificazione fra i luoghi allusi in S. 17 e Alc. 129-
130ab trova ostacoli non solo per le difficoltà, superabili, che esistono riguardo 
all'origine del santuario e del culto ivi praticato: le divinità invocate in questi componi-
menti, in effetti, differiscono in alcuni particolari.  
 
 Zeus è invocato probabilmente con la stessa epiclesi da entrambi i poeti, a)nti/aoj. 
(Alc. 129,6 e S. 17,9). Lo scolio al v. 6 del carme alcaico glossa questo termine con 
i(ke/sioj, significato confermato dall'etimologia12, da Esichio13 e dallo scolio ad Il. XX 
11314. La sua presenza in Alc. 129 è facilmente spiegabile con la situazione peculiare in 
cui versano il poeta e i suoi compagni: essi sono esuli e l'unico rifugio sicuro per loro è 
rappresentato dal santuario comune a tutti i Lesbi, dove essi si trovano probabilmente 
come supplici. L'invocazione di Zeus, oltretutto, è densa di significato in un carme che 
si configura come una maledizione scagliata contro il traditore del sacro vincolo del 
giuramento, posto sotto la tutela di Zeus oÐrkioj.15 Per quanto riguarda Saffo, la vicenda 
mitica precedentemente ricostruita risulta congruente con una divinità protettrice dei 
supplici, in quanto i basilei=j sembrano presentarsi come tali nello spazio cultuale a 
causa di una situazione difficile. Un altro dato similare fra Alc. 129 e S. 17 è la posizio-
ne della divinità femminile nella triade. In entrambi i casi, infatti, essa pare occupare 
 
11 Cf. Porro 1994, 173ss. Liberman 1999, 127ss. e Porro 2005, 180ss. 
12 Cf. Chantraine, DELG 91 s.v. a)nta. 
13 Hesych. a 5307 L. a )ntaia: e)nanti¿a. i¸ke/sioj. 
14 Schol. Il. XX 113 a )nti ¿oj : tine\j i¸ke/thj: oÀqen a)ntaiÍoj i¸ke/sioj Zeu\j para\  ¸Ippobo/t%. 
15 Cf. Burkert 2003, 268. 
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una posizione predominante: è l'unica ad essere invocata direttamente (S. 17,2 e 9, Alc. 
129,6), configurandosi come la sola interlocutrice dell'orante. 
  
 I problemi, tuttavia, non mancano. Stella (1956, 330ss.) ha affermato che la 
figura detta Quw¯naj i¹me?[ non sembra riconducibile a Dioniso, fondando il suo 
ragionamento su tre argomenti: a) Dioniso non è i(mero/eij in epoca arcaica; b) Tione nel 
VII-VI secolo a.C. non era ancora stata identificata con la madre di Dioniso, come 
mostrerebbe Paniassi (EGF 5 16 ) che considera Tione nutrice di Dioniso; c) è 
inverosimile l'inserimento di Dioniso in un mito di tradizione epica.  
 
 Le obiezioni di Stella all'identificazione della divinità presente al v. 10 non 
paiono in realtà insuperabili. In particolare, la seconda è troppo radicale, perché la 
figura di Tione è indubbiamente legata a Dioniso, come attesta, fra l'altro, l'etimologia: 
derivato dal verbo qu/w, ‘slanciarsi con furore’, probabilmente distinto da qu/w, ‘sacri-
ficare’, il nome ‘Tione’ è strettamente imparentato con quia/j ‘furiosa, Baccante’17; ciò 
comporta, in ogni caso, una stretta contiguità fra Tione e il figlio di Semele. Mettere in 
dubbio che il dio evocato in S. 17 sia Dioniso, inoltre, vuol dire non tener conto né di H. 
Hom. Bacch. 20s.18, forse del VII-VI sec. a.C.19, né di Pind. P 3,9920, e contraddice lo 
stesso Paniassi, che connette Tione al dio.  
 
 Per quanto concerne l'epiclesi i)me?[ro/enta21, forte è lo scarto se la si confronta 
con gli epiteti attribuiti da Alceo a Dioniso. Il poeta mitilenese fa riferimento al dio nel 
modo seguente: to\n de\ te/rton /  to/nde kemh/lion w©nu/mass[a]n / Zo/nnusson w©mh/stan. 
 Il termine kemh/lioj è di difficile significato, per quanto sembri corretta la 
segmentazione della parola (cf. P.Oxy. 2165 to/ndeke\me/li\on)22. Dal punto di vista etimo-
logico, il termine è accostabile a kema/j, ‘cerbiatto’, ma non senza problemi. Tarditi 
(1967, 110s.) ha notato la difficoltà di un derivato kemh/lioj dal tema in dentale kema/j. 
Ad ogni modo, kema/j deriva a sua volta da un radicale *k.m, accostabile al sanscrito 
śáma, ‘senza corna’, ed è quindi possibile che sia kema/j che kemh/lioj derivino dalla 
stessa radice (*kem-ad-, *kem-ēli-). Per una corretta analisi della questione, si deve 
aggiungere che i derivati in -hlioj sono generalmente formati su astratti e sono di solito 
aggettivi di appartenenza (cf. a)ekh/lioj, ‘sconveniente’; a)path/lioj ‘ingannevole’; 
 
16 Panyas. EGF 5 kai¿ r(' o( me\n e)k ko/lpoio trofou= qo/re possiì Quw¯nhj. 
17 Cf. Chantraine, DELG 448 s.v. qu/w. 
18 H. Hom. I 20s. kaiì su\ me\n ouÀtw xaiÍre Diw¯nus' ei¹rafiw½ta, / su\n mhtriì Seme/lv hÀn per kale/ousi  
Quw¯nhn. 
19 Cf. Càssola 1994, 16. 
20 Pind. P. 3,98s. Zeu\j path/r / hÃluqen e)j le/xoj i¸merto\n Quw¯n# (i.e. la figlia di Cadmo, in O. 2,28 
chiamata Semele). 
21 Cf. Picard 1946, 470. 
22 Cf. Lobel 1941, 35. 
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gamh/lioj, ‘nuziale’; nosh/lioj, ‘adatto alla malattia, al malato’)23: Dioniso, in sostanza, 
sarebbe definito stranamente ‘appartenente al cerbiatto’ anziché ‘cerbiatto’. Gentili 
(1965, 201), a questo proposito, ha affermato che alcuni composti in -hlioj sono veri e 
propri doppioni del nome dal quale derivano. Un passo aristofaneo  (Lys. 289) sarebbe 
decisivo: xwÓpwj pot' e)campreu/somen / tou=t' aÃneu kanqhli¿ou. Il termine kanqh/lioj, da 
ka/nqwn, ‘asino da soma’, non deriva da un astratto e, soprattutto, ha lo stesso valore del 
nome da cui deriva. L'esempio di Gentili, tuttavia, è a sua volta problematico: «ka/nqwn 
est mot familier avec le suffixe caractérisant -wn, -wnoj, mais faut-il rapporter 
directement à kanqh/lia? Finalement, est-ce le nom du bidet ka/nqwn qui a donné nais-
sance à kanqh/lia ou est-ce kanqh/lia ‘paniers’ qui a servi de point de départ à un nom 
de l'âne, ce qui serait moins plausible? Enfin, faut-il insérer dans le dossier le mot 
kanqo/j?»24. Il parallelismo con kema/j/kemh/lioj, comunque, non ha ragione di essere, in 
quanto ka/nqwn e kanqo/j hanno una formazione diversa da kema/j. È dubbio, dunque, 
che kanqh/lioj derivi da un termine che significa ‘asino’. Del resto, kanqo/j indica ‘coda 
dell'occhio’, ‘occhio’ oppure ‘cerchione della ruota’ e «il serait possible de tirer ka/nqwn 
‘âne’ de ka/nqoj: ce serait l'animal courbé sous le fardeau»: ka/nqwn e kanqh/lioj, 
dunque, potrebbero derivare entrambi da kanqo/j, il che renderebbe fallace l'idea di 
Gentili, perché kanqh/lioj non deriverebbe da un nome di animale25.  
 La mancanza di paralleli per un nome di animale in -hlioj che abbia il 
medesimo significato del termine da cui è derivato rende poco efficaci le argomen-
tazioni di Gentili. Tarditi (1967, 111) ha suggerito come l'epiteto possa essere connesso 
al miceneo ka-ma, che sembrerebbe indicare una tenuta agricola. Esichio (k 520 L.) 
riporta: kama/n: to\n a)gro/n26. In sostanza, kemh/lioj potrebbe derivare dal grado zero 
della radice *k.m indicante ‘terra’. Non si può verificare, tuttavia, se a Lesbo il radicale 
*k.m indicante terra fosse attivo nel VII-VI secolo a.C., o se lo fosse mai stato.  
 
 La conclusione di questo ragionamento è problematica. Il senso di kemh/lioj 
sembrerebbe riconducibile a kema/j: esistono, infatti, paralleli per Dioniso invocato 
come ‘cerbiatto’ o ‘capretto’27. Del resto, l'altro epiteto attribuito da Alceo a Dioniso è 
agevolmente inseribile in questo quadro: nome d'agente composto da w)mo/j e da -hsthj 
(< *ed-taj, con allungamento della prima vocale del secondo termine), w)mhsth/j 
significa «qui dévore tout cru»28. L'epiteto cultuale si connette ad un aspetto rituale del 
culto di Dioniso, i.e la necessità di un sacrificio cruento a lui dedicato. Questo è del 
 
23 Cf. Latte 1947, 144. 
24 Chantraine, DELG 492 s.v. kanqh/lia. 
25 Chantraine, DELG 492 s.v. kanqo/j. Cf. Cocco 1942, 289ss.: il termine kanqh/lioj «sarebbe una voce 
usata originariamente in funzione aggettivale in unione ad oÓnoj». 
26 Appare improbabile un rapporto etimologico con xamai/, in quanto questo termine deriva da una radice  
*gh.m (cf. lat. humus) che non può dare in greco kappa iniziale: cf. Chantraine, DELG 1245 s.v. xamai/. 
27 Cf. Picard 1946, 463 e Jeanmaire 1972, 252. 
28 Chantraine, DELG 313 s.v. eÓdw. 
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tutto peculiare: da una parte non prevede la cottura della vittima, dall'altra non prescrive 
la suddivisione della stessa in parti regolari, ma la sua lacerazione. Daraki (1980), a 
questo proposito, ha messo in luce come il rituale dionisiaco presenti ricordi di antiche 
pratiche sacrificatorie che prevedevano l'uso di vittime umane29: il dio, in sostanza, 
richiederebbe il sacrificio della sua forma infantile30, con la sovrapposizione fra dio e  
vittima. Probabilmente influenzato dall'azione della po/lij, il sacrificio ha previsto la so-
stituzione dell'oggetto sacrificato in un toro, in un cerbiatto o nella più domestica capra31. 
Anche in questi casi si assiste ad una sovrapposizione fra dio e vittima: Dioniso-capretto 
riceve come vittima un capretto, Dioniso-toro è taurofa/goj, Dioniso-bougenh/j prescri-
ve il sacrificio di un vitello32. In tale quadro, i dati noti riguardo al Dioniso invocato da 
Alceo si chiariscono: la leggenda epicorica narrata nel commentario ad Alceo sopra 
citato33 riguardava un sacrificio umano operato ai tempi di Macare; nella realtà del culto, 
tuttavia, la vittima probabilmente era stata sostituita da un cerbiatto. L'identità fra 
divinità e vittima che il termine kemh/lioj pare sottintendere sarebbe in  accordo con 
quanto accadeva in altre regioni della Grecia. 
 
 Appurato il senso cultuale degli epiteti attribuiti da Alceo a Dioniso, resta da 
chiarire il rapporto fra la divinità invocata da Alceo e quella a cui si indirizza Saffo. La 
differenza nei due poeti fra gli attributi di Dioniso va forse ricercata nell'ambiguità del 
dio34: questi è delizia per gli uomini e dispensatore di gioia già nell'Iliade (XIV 325), 
ma è anche tremendo, come mostra l'Inno omerico a Dioniso (H. Hom. 7), dove, 
comunque, rende pano/lbioj chi ne riconosce la natura divina. Fra la crudezza di 
Dioniso e il suo essere i(mero/eij non vi sarebbe reale contraddizione. 
 
 Va presa in considerazione, infine, la pretesa stranezza dell'inclusione di Dioniso 
in un racconto epico come sarebbe quello di Saffo. Questa affermazione, in realtà, non 
ha reali ragioni di essere: per quanto marginale, questa divinità è presente nell'epos (Il. 
VI 132ss., XIV 325, Od. XI 325 e XXIV 74) e, comunque, il suo inserimento nella 
triade di Messa deve essere ricondotto a ragioni cultuali e mitiche proprie di Lesbo35. 
 
 
29 Plutarco (Them. 13) ricorda come alla vigilia della battaglia di Salamina Temistocle avesse sacrificato a 
Dioniso w(mhsth/j tre giovani persiani, prigionieri di guerra. 
30 Cf. Daraki 1980, 151. 
31 Cf. Jeanmaire 1972, 249ss. e Daraki 1980, 138ss.  
32 Cf. Daraki 1980, 152. 
33 Cf. supra p. 396. 
34 Cf. Burkert 2003, 321ss. 
35 A proposito della presenza di Dioniso, non è forse casuale che Alceo (130a,9) faccia accenno a delle 
vigne che forse venivano coltivate nei pressi del santuario. L'isola di Lesbo, del resto, era celebre per la 
produzione di vino. 
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 L'identità fra la «illustre dea di Eolo, di tutto genitrice» ed Era, infine, è 
problematica, ma ha a suo favore molti argomenti. La posizione della dea, in primo 
luogo, nelle a)rai/ di Saffo e Alceo è identica: interpellata direttamente alla seconda per-
sona, pare essere l'elemento centrale di entrambe le triadi. Se poi si ammette che l'edi-
zione antica dei carmi alcaici fosse a carattere tematico36, se ne ricavano elementi inte-
ressanti: visto che Alc. 130b,13 (maka/rwn e)j te/m[e]noj qe/wn) sembra riferirsi al medesimo 
luogo di Alc. 129 (v. 2ss. te/menoj me/ga / cu=non ka/[te]ssan e)n de\ bw¯moij / a)qana/twn 
maka/rwn eÃqhkan), è lecito supporre che Alc. 130a abbia un contesto affine a quello dei 
frammenti che lo precedono e lo seguono. Ora, lo scolio al v. 15 di Alc. 130a spiega 
teiÍxoj basilh/i+on con to\ th=j   ÐHraj, il che porta a concludere che il santuario in que-
stione avesse come divinità principale Era, proprio come in Saffo. 
 
 Un altro dossier di documenti conduce alla medesima conclusione, quello 
inerente ai kallistei=a. In Alc. 130b,16ss., il poeta descrive una cerimonia a cui 
partecipano le donne di Lesbo. Dal v. 16 si evince che esse sono soggette ad una kri/sij: 
la processione annuale a cui assiste il poeta ha come protagoniste delle donne adulte (v. 
19 gunai/kwn), scelte per la loro bellezza, ed è caratterizzata dalle loro sacre o)lolugai/. 
Lo scolio a Il. IX 13037 ricorda che a Lesbo, nel te/menoj di Era, avveniva un concorso di 
bellezza chiamato Kallistei=a e la notizia è in parte confermata da Teofrasto (Fr. 564 
Fortenbaugh38). Al te/menoj rimanda anche un carme dell'Anthologia Palatina (IX 18939) 
che descrive un coro in onore della dea guidato da Saffo. 
 Dati i contatti fra Alc. 129 e 130b e constatato che quest'ultimo sembra riferirsi 
ad un santuario dedicato ad Era per la menzione di una cerimonia che ricorda i 
Kallistei=a, bisogna ritenere pressoché certa l'identificazione fra «la dea genitrice di 
tutto» e la sposa di Zeus. Questa è la conclusione più economica, viste anche le 
somiglianze fra la triade di Saffo ed quella di Alceo. L'assimilazione di Era ad una 
divinità della natura e della fecondità, del resto, non è un fatto sorprendente. Picard 
(1946, 460ss.) ha notato l'esistenza di alcuni paralleli: nell'Heraion alla foce del Sele, 
alcuni ex voto mostrano la dea come protettrice della fertilità; ad Argo, ¡Anqei/a era 
l'epiclesi della divinità; nell'Inno omerico ad Apollo (333 xeiriì kataprhneiÍ d' eÃlase 
 
36 Cf. Porro 1996 e Liberman 1999, XLVIss. 
37 Schol. Il. IX 130 Lesbi¿daj ,  ai á  ka /llei e ) ni ¿kwn.  para\ Lesbi¿oij a)gwÜn aÃgetai ka/llouj gunai-
kw½n e)n t%½ th=j  àHraj teme/nei, lego/menoj KallisteiÍa.  
38 Thphr. Fr. 564 Fortenbaugh (=Ath. XIII 610a) e)niaxou= de/ fhsin o( au)to\j Qeo/frastoj kaiì kri¿seij 
gunaikw½n periì swfrosu/nhj gi¿nesqai kaiì oi¹konomi¿aj, wÐsper e)n toiÍj barba/roij: e(te/rwqi de\ ka/llouj, 
w¨j de/on kaiì tou=to tima=sqai, kaqa/per kaiì para\ Tenedi¿oij kaiì Lesbi¿oij: tau/thn de\ tu/xhj hÄ fu/sewj 
eiånai, timh/n de/on prokeiÍsqai swfrosu/nhj, to\ ka/lloj ga\r ouÀtwj kalo/n, ei¹ de\ mh/, ki¿ndunon eÃxon e)p' 
a)kolasi¿an.  
39  AP IX 189 ãElqete pro\j te/menoj taurw¯pidoj a)glao\n  àHrhj, / Lesbi¿dej, a(bra\ podw½n bh/maq' 
e(lisso/menai: / eÃnqa kalo\n sth/sasqe qev= xoro/n: uÃmmi d' a)pa/rcei / SapfwÜ xrusei¿hn xersiìn eÃxousa 
lu/rhn. / oÃlbiai o)rxhqmou= polughqe/oj: hÅ gluku\n uÀmnon / ei¹sai¿+ein au)th=j do/cete  Kallio/phj. 
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xqo/na kaiì fa/to mu=qon40), vi è connessione fra Era e il mondo ctonio; in un Inno orfico 
(16,4 pantoge/neqle)41 , si allude alla fecondità come prerogativa della dea. Questa 
divinità, d'altra parte, doveva avere una grande importanza nel panorama sacro dell'isola 
di Lesbo: in epoca romana, alla moglie di Germanico e a quella di Claudio, entrambe 
chiamate Agrippina, viene dato nelle iscrizioni mitilenesi il titolo divino Qea\ Ai)oli\j 
Karpofo/roj42 e già Latte aveva accostato questa divinità con quella presente in Alceo, 
tesi che Robert (1960, 293s.) sviluppa e fa sua. 
 L'analisi delle triadi e dei miti a cui fanno riferimento S. 17 e Alc. 129 e l'acco-
stamento di questi due carmi con Alc. 130ab sembrano confermare l'identità di luogo 
per tutti questi componimenti. L'identificazione del santuario di Era con quello di Messa, 
che Robert pretende di aver dimostrato, presenta comunque ancora qualche aspetto pro-
blematico. Bisogna tener presente, in effetti, che Esichio (p 4342 H.) spiega il termine 
pulaii¿+deej, dicendo ai¸ e)n ka/llei krino/menai tw½n gunaikw½n kaiì nikw½sai. Da Strabone 
(XIII 62143) si ricava la notizia che Pileo era un monte di Lesbo, il che rende plausibile 
che l'agone a cui fa riferimento il lessicografo siano i Kallistei=a. Tümpfel (1891, 
567s.), su questa base, ha supposto che la cerimonia avvenisse sul monte Pileo, non 
quindi in pianura. Per questa ragione, quando nel 1941 fu pubblicato il testo di Alc. 129, 
immediata fu la connessione fra il te/menoj e il monte Pileo. Dall'idea che il santuario di 
Era in cui avvenivano gli agoni di bellezza fosse sul monte Pileo ha tratto origine 
l'integrazione [oÓroj ka\t] euÓdeilon 44 . La posizione del santuario di Messa, però, 
contrasta con questa integrazione: esso, infatti, è posto non su una zona elevata, ma ad 
appena 9 metri sul livello del mare45. Se, dunque, è corretta l'ipotesi di Tümpfel, Messa 
non può essere il santuario a cui fanno riferimento Saffo ed Alceo: il luogo sarebbe 









Figura 35: ricostruzione in situ del santuario di Messa risalente al IV secolo a.C. (da Koldewey 1890) 
 
40 Cf. Càssola 1994, 505. 
41 Picard (1946, 456s.) e Gallavotti (1956) hanno visto connessioni fra la triade lesbia ed altre triadi 
micenee. 
42 Cf. Robert 1960, 288ss. 
43 Strab. XIII 621 Le/sbioi d' u(po\ Pulai¿% teta/xqai le/gousi sfa=j t%½ u(po\ tou= poihtou= legome/n% tw½n  
Pelasgw½n aÃrxonti, a)f' ouÂ kaiì to\ par' au)toiÍj oÃroj eÃti Pu/laion kaleiÍsqai. 
44 Cf. Robert 1960, 301 n. 2. 
45 Cf. Labarre 1994, 419. 
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 La connessione diretta fra la visibilità del luogo in cui il santuario era costruito e 
il monte Pileo, tuttavia, non è necessaria. Il disegno di Koldewey sopra riprodotto, che 
ricostruisce nel suo contesto il tempio da lui scavato, mostra che la costruzione doveva 
spiccare sulla piana, risultando «ben visibile» sia da chi proveniva dal mare che da chi 
giungeva dai monti circostanti. Ora, grammaticalmente l'aggettivo euÓdeilon può risulta-
re congruente con la posizione di Messa se viene riferito a to/de … te/menoj me/ga cu=non46. 
Per Alceo, del resto, il santuario doveva apparire conspicuus non dal mare, ma dai 
monti circostanti, da cui egli necessariamente proveniva, essendo in fuga da Mitilene.  
 Se, dunque, il testo di Alc. 129 si può adattare alla posizione del santuario di 
Messa, come si pone la notizia secondo la quale il te/menoj di Era si trovava sul monte 
Pileo? Robert fa notare che la glossa di Esichio non dice che il santuario fosse costruito 
sul monte Pileo, ma che le donne che partecipavano ai Kallistei=a venivano chiamate 
pulaii¿+deej: si può postulare, allora, che così fosse denominato uno dei monti circostanti 
il santuario e che da qui prendessero il nome le donne che partecipavano all'agone47. 
 
 Detto ciò, resta da affrontare una questione di carattere archeologico. Il tempio 
che il disegno di Koldewey ricostruisce non è quello di Alceo. L'edificio scavato 
dall'archeologo tedesco, infatti, sembra risalire alla fine del IV o agli inizi del III secolo 
a.C. La sua costruzione sarebbe una conseguenza della conquista macedone dell'isola 
(332 a.C.): legata alla devozione dei Lesbi all'antica triade – una devozione forse 
accresciuta dalla guerra civile degli anni precedenti – essa troverebbe una 
giustificazione nella volontà di Alessandro di favorire confederazioni fra città greche48. 
Secondo Labarre (1994, 426), il santuario avrebbe assunto un ruolo politico e non solo 
sacrale solo a partire dal II secolo a.C., quando divenne sede delle istituzioni del koino\n 
Lesbi/wn. 
 Ora, sin da Koldewey (1890, 59) si era supposta l'esistenza di edificio prece-
dente a quello del IV secolo, ma lo scavo era stato ostacolato dalla presenza di acqua 
nelle fondamenta della costruzione49. A metà degli anni Sessanta del secolo scorso furo-
no ritrovati in situ resti di ceramica arcaica, il che aveva parzialmente confermato l'idea 
dell'esistenza di un edificio più antico sotto i resti di quello scavato. I recenti lavori di 
scavo e restauro hanno finalmente portato alla luce i resti di un tempio arcaico, orientato 
come il successivo e contraddistinto da ben due fasi di costruzione50, la prima carat-
terizzata da pietre di forma irregolare, la seconda da pietre di forma rettangolare51.  
 
46  Gallavotti (1942, 172) ritiene che euÓdeilon vada separato da te/menoj perché il sostantivo è «già 
abbastanza aggettivato», ma l'argomento non sembra di reale pregnanza, e perde peso, quando il testo di 
Alc. 129 venga confrontato con quello che appare il suo contesto reale: un santuario ben visibile. 
47 Cf. Robert 1960, 312s. 
48 Cf. Labarre 1994, 425. 
49 I pozzi presenti in situ evidenziano ancora oggi quanto la falda acquifera sia poco profonda. 
50 Cf. Achilara 2004, 20s. 
51 Cf. infra p. 408. 
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 Si era sostenuto, prima di questo ritrovamento, che il santuario arcaico non 
prevedesse una struttura in muratura: il poeta mitilenese, infatti, parla esclusivamente di 
are e di un te/menoj, non di un tempio52. La mancanza di un edificio templare, ad ogni 
modo, costituiva un problema, se si considera che Alceo indica il te/menoj come 
euÓdeilon: il tempio ricostruito da Koldewey, in effetti, risultava conspicuus soprattutto 
perché esso si elevava sulla piana, dall'alto dei suoi circa 13 metri di altezza53. Un 
recinto sacro con semplici altari al suo interno, invece, non sarebbe stato così «ben 
visibile». La scoperta dell'esistenza di due fasi di costruzione sotto gli attuali resti del 
tempio del IV secolo, concomitante con il ritrovamento di un altare arcaico in terracotta 
con tracce di fuoco, attesta l'esistenza in un'epoca alta di un edificio templare; purtroppo, 
poche informazioni sono ricavabili su di esso, perché i suoi resti sono inglobati negli 
edifici successivi (sopra la cella del tempio è stata edificata una chiesa nel V secolo 
d.C.). In questa ottica, va tenuto presente che Alceo (130a,15) descrive una parte del 
santuario come teiÍxoj basilh/i+on, il che implica, a mio giudizio, l'esistenza di una 
costruzione54. 
 
 Santuario anfizionico, luogo di rifugio per gli esuli e teatro di cerimonie annuali, 
che prevedevano un agone rituale di bellezza e sacrifici compiuti in comune da tutti i 
Lesbi55, il te/menoj di Messa rappresenta il cuore geografico56 e probabilmente sacrale 
dell'isola. La sua posizione è significativa: esso, infatti, si trova nella piana più ampia di 
Lesbo, che si estende nella parte settentrionale del golfo di Kalloni, protetta da ogni 
parte da rilievi montuosi57; il legame di Era con la fecondità, attestato degli epiteti 
karpofo/roj e pa/ntwn gene/qlh, trae forse origine proprio dalle caratteristiche geogra-
fiche della località in cui il te/menoj si trova. 
 
 Per concludere, è opportuno soffermarsi sull'interesse che il luogo ricopre per lo 
studio dei due poeti eolici: esso risale essenzialmente al fatto che sia Alceo che Saffo lo 
frequentarono. I due poeti hanno, come altrove58, contesti similari, ma allo stesso tempo 
le attività da loro svolte in essi si differenziano in modo notevole. Alceo usa il santuario 
essenzialmente come rifugio al fine di sfuggire alla vendetta di Mirsilo: ai confini del 
 
52  Cf. Robert 1960, 308 e Labarre 1994, 424. Stella (1956, 323s.) non ritiene probante la mancata 
menzione del tempio in Alc. 129: secondo la consuetudine greca della preghiera, gli atti sacri si svolgono 
davanti alle are e per questo Alceo nominerebbe solo queste. 
53 Cf. Labarre 1994, 421s. 
54 La definizione del muro come ‘regale’ è oscura, ma può forse essere ricondotta a qualche elemento del 
mito che connetteva il santuario a Macar, mitico re di Lesbo: cf. supra p. 396. 
55 Cf. Hesych. m 932 mesostrofw¯niai h (me /rai: e)n aiâj Le/sbioi koinh\n qusi¿an e)pitelou=sin. A propo-
sito di questa glossa, Robert (1960, 304) afferma: «je pense que c'étaient les jours où les Lesbiens séjour-
naient au sanctuaire de Messon pour y célébrer un sacrifice fédéral, solennel, à tout le moins un par an». 
56 Cf. Labarre 1994, 419. 
57 Cf. infra p. 408. 
58 Cf. supra p. 379s. 
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territorio di Mitilene, sotto la protezione di Zeus a)nti/aoj, egli è fuori dalla portata del 
tiranno. Qui egli invoca le Erinni per ottenere vendetta nei confronti di Pittaco, che ha 
violato il sacro legame del giuramento un tempo stipulato; qui assiste ai kallistei=a, 
rimpiangendo le attività politiche da cui si è sottratto per sfuggire ai mali. In Alc. 130b, 
come ha notato Rösler (1980, 280ss.), è probabilmente proprio il suo assistere ad una 
celebrazione femminile che gli evidenzia la solitudine della sua condizione: lontano 
dalla politica, egli si sottrae al ruolo sociale che la società gli impone. 
 Saffo, invece, frequenta il te/menoj per ragioni esclusivamente sacrali e non poli-
tiche. Il carme dell'Antologia Palatina (IX 189) in precedenza nominato59 descrive la 
poetessa nell'atto di condurre un Coro di donne che danzano, anche se non è dato di sa-
pere se esso alluda ad un carme in particolare della poetessa o ad una cerimonia speci-
fica, come ad esempio i Kallistei=a. Qualche elemento in più, invece, è possibile rica-
vare da S. 17. Il carme rievoca una versione del mito inerente ai no/stoi che ha tutta l'a-
ria di essere epicorica: la connessione fra Lesbo e gli Atridi, infatti, è un dato accertato 
per l'isola. Per ricavare la ragione pragmatica del carme sono fondamentali i vv. 11s. nu=n 
de\ k[ / ka\t to\ pa/l?[aion: Saffo, in sostanza, chiederebbe, come di consueto nelle a)rai/, 
che Era intervenga nel momento presente con le medesime modalità di un tempo, il che 
implica probabilmente che la situazione mitica coincide con quella a cui è legata la per-
formance del carme. Questo ragionamento porta a ritenere che l'occasione di S. 17 sia 
da ricondurre ad un problema connesso con la navigazione: una situazione sfavorevole 
del mare per qualcuno porterebbe la poetessa a richiedere il medesimo intervento divino 
che favorì gli Atridi. Ora, data l'attività di prhkth/r di cui è protagonista Carasso, è pos-
sibile che S. 17 sia accostabile a S. 5: Saffo chiederebbe in tutti e due i casi protezione 
per il fratello nei suoi viaggi per mare. La connessione di S. 17 con Carasso è certo con-
getturale, ma la relazione fra il componimento e il mare non sembra arbitraria, in quanto  
gli Atridi paiono aver chiesto un responso inerente al loro rientro in patria per mare. La 
conformazione geografica del Golfo di Kalloni, che entra assai in profondità nell'isola, 
forniva un approdo probabilmente sicuro alle navi in difficoltà. 
 In conclusione, i carmi inerenti al te/menoj di Messa sembrano fornire una 
conferma del fatto che Saffo ed Alceo condividevano spazi simili e partecipavano forse 
alle medesime celebrazioni, come ad esempio i Kallistei=a. La diversità di genere 
sessuale e di fazione aristocratica, tuttavia, pare aver comportato probabilmente una 
profonda differenza di temi poetici e di attività. Le e(tairei=ai maschili e quelle 
femminili, per quanto probabilmente a contatto, erano estranee le une alle altre, il che 
spiegherebbe perché Alceo, privo di compagni, si sentisse così isolato nel santuario, 
anche se in esso si stavano svolgendo gli agoni di bellezza che annualmente vi avevano 
luogo. 
 
59 Cf. supra p. 400 n. 39 
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 Con un'estensione di 2.154 km2 e 696 km di costa, Lesbo è, insieme a Rodi, 
Samo e Chio, una delle quattro maggiori isole poste nelle vicinanze della costa micro-
asiatica. È dotata di due profonde insenature, ad sud-est il Golfo di Gera e a sud il Golfo 
di Kalloni, su cui si affacciava il santuario panlesbio di Messa1. La posizione geografica 
dell'isola ha avuto un ruolo importante per la sua storia2: a nord si trova l'Ellesponto, 
passaggio obbligato per i traffici marittimi verso il Mar Nero, mentre a sud-est vi è la 
vallata del fiume Caico, che consente facili comunicazioni con l'entroterra microasiatico 
e che darà accesso a Pergamo, quando questo centro assumerà importanza nella regione. 
Del resto, posta all'imboccatura del Golfo di Adramitto, Lesbo è situata sull'importante 
rotta marittima che corre lungo la costa dell'Asia Minore.L'isola era celebre nel mondo 
antico per la sua fertilità3: essa produceva grano e vino di ottima qualità4, in particolare 
 
1 Cf. infra pp. 389ss. 
2 Cf. Levang 1972, 2. 
3 Cf. Cic. Agr. 2,40. 
4 Cf. Levang 1972, 4, Boruhovič 1981, 247 e Coppola 2005a, 85 n. 77. 
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nelle zone di Mitilene, Ereso e Metimna, e aveva un clima adatto alla coltivazione di 
frutti5. 
 Nell’antichità cinque erano i centri principali: Mitilene e Metimna, i due 
insediamenti maggiori, in competizione fra loro; poi Antissa, Pirra ed Ereso, a cui 
bisogna aggiungere Arisbe, a nord del Golfo di Kalloni, la cui distruzione da parte di 
Metimna è nominata in Erodoto (I 151)6. 
 Mitilene era costruita in parte sulla terraferma, in parte su una piccola isola quasi 
contigua alla costa7, dove era posta l'acropoli della città e dove oggi domina una fortez-
za di epoca mediovale8. La po/lij aveva due porti, uno a nord, più grande, e uno a sud; 
essi erano uniti fra loro da un canale oggi interrato, su cui è posta la strada principale 
della moderna Mitilene, l'odos Ermou: i due attracchi permettevano l'approdo alle navi 
sia che i venti soffiassero da nord o da ovest, sia che venissero da sud. La città, inoltre, 
aveva possedimenti sulla costa microasiatica. Il territorio alle spalle di Mitilene era 
fertile e produceva un peculiare tipo di vino9. 
 Metimna è situata su un promontorio, sulla cui sommità si trovava l'acropoli: 
essa dominava il canale che separa Lesbo dalla parte meridionale della Troade10. 
 Il terzo insediamento per importanza nell'isola sembra essere stato Ereso11, forse 
il luogo di origine della famiglia di Saffo12. Il sito è oggi occupato da Skala Eressou13, 
mentre il moderno abitato di Eressos si trova più all'interno. Posta su una collina 
contigua al porto, la città antica era in una zona molto fertile, nota in antichità per la 
produzione di grano e per quella di un vino dolce e profumato14. Non è un caso forse 
che Carasso, un fratello di Saffo, commerciasse vino15, se le terre della sua famiglia si 
trovavano in questo luogo. 
 Per quanto concerne Pirra ed Antissa, esse furono soggette a distruzioni che 
comportarono il loro abbandono. Secondo Plinio (NH V 139), Pirra fu distrutta quando 
fu inghiottita dal mare e, in effetti, ancor oggi affiorano dall'acqua strutture dell'antica 
città16. Antissa fu invece rasa al suolo dai Romani dopo la terza guerra macedonica, ma 





5 Cf. Diod. Sic. V 82,2. 
6 Cf. Spencer 1995b, 25. 
7 Cf. infra p. 411 e, inoltre, Strab. XIII 2,2. 
8 Cf. Spencer 1995b, 9. 
9 Cf. Gal. X 832 Kühn. 
10 Cf. infra pp. 409ss. 
11 Levang 1972, 8. 
12 Cf. Suda s 107 A.  
13 In greco moderno ska/la corrisponde all'italiano ‘scalo’, indicando la parte bassa di un insediamento. 
14 Cf. Gal. X 832.Cf. infra pp. 410ss. 
15 Cf. infra pp. 354ss. 
16 Cf. Spencer 1995b, 21s. 
















L'a)gora/ di Mitilene          Mitilene vista dal mare: al centro l'acro-















La città di Mitilene con al centro l'acro-             L'acropoli di Mitilene 
poli: sullo sfondo la costa microasiatica 
 
 














Veduta aerea della moderna Mitilene      Parte nord della città di Antissa 
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Resti del santuario di IV secolo a.C.        Al centro, resti arcaici inglobati 
(ingresso del tempio)                               nell'edificio successivo 
 












I monti che separano Messa da Mitilene      Il Golfo di Kalloni visto da Messa 
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Tempio di Apollo napai=oj       La parte meridionale della Troade vista  
           da Metimna 
            














La città moderna di Metimna: alle sue           L'acropoli di Ereso dalla spiaggia (colle 
spalle si intravede la Troade         con pineta sul versante occidentale) 
 
         













La piana a nord di Skala Eressou, sul sito                
     dell'antica città di Ereso 
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17 Le immagini sono tratte da Koldewey 1890. 
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